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Este trabajo se escribió durante un período de larga duración. Se llevó a 
cabo en un estudio y entre los estantes de dos bibliotecas, la Eisenhower 
de la Johns Hopkins University y la Loyola/Notre Dame. Al elaborar su 
tarea el escritor no es consciente de la soledad, la misma que experimentó 
González Prada hace cien años. Así como el polígrafo modernista meditó 
sobre los profundos problemas sociales en el silencio de su despacho, el 
presente autor consideró el ideario gonzálezpradiano. Así pues, el modelo 
principal del presente libro se encuentra en el ejemplo del autor de Horas 
de lucha. 

Pero no se llevan a cabo unas investigaciones sobre un tema tan 
profundo como el presente sin recibir ayuda de colegas y amigos. Todo 
proyecto tiene sus raíces. El origen de estas investigaciones se remonta 
a la Universidad de Connecticut, Storrs, Estados Unidos, donde conocí la 
obra de González Prada en un seminario sobre el ensayo latinoamericano 
dirigido por mi muy querido profesor Robert G. Mead, Jr. Sin su 
influencia, mis estudios sobre González Prada no se hubieran llevado a 
cabo. El interés inicial por el autor de Páginas libres se convirtió luego en 
tesis doctoral bajo la dirección de Luis B. Eyzaguirre, Nelson R. Orringer 
y Hugh M. Hamill Jr. En los seis años que tardaron en convertir dos 
ideas principales de la tesis en este libro, fueron instrumentales las 
lecturas de Nelson Orringer, Maricarmen Rodríguez Margenot, Luis 
Wainerman, Jesús Díaz, y un lector/a anónimo/a de la editorial Peter 
Lang. 

Si los comentarios de los colegas me ayudaron a respetar la tradición, 
a comprender mejor el medio peruano, y a mejorar el estilo, fueron los 
de los estudiantes de los dos cursos sobre el ensayo latinoamericano que 
ofrecí en Loyola College los que me obligaron a ver que las ideas de 
González Prada todavía dialogan con una sociedad ya posmoderna. Las 
dudas que tuvieron, la sorpresa que demostraron, la abierta indignación 
que algunos expresaron, me sirvieron para reconocer que sus ideas 
siguen siendo un desafío al orden establecido. Aunque la influencia de 
todas estas personas palpita bajo las palabras que constituyen el 
compendio, soy el único responsable de cualquier yerro que surja de 
estas páginas, tan respetuosas al ideario del maestro. 
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Finalmente quisiera expresar mi profundo agradecimiento a David 
Roswell, Decano de la Facultad de Artes y Ciencias en Loyola College. Al 
llegar a Loyola College en 1989 me proveyó con una beca de verano para 
iniciar el proyecto. Luego, al terminar el manuscrito, patrocinó los fondos 
necesarios para subvencionar su publicación. Sin su apoyo, no se hubiera 
podido llevar a cabo este proyecto. Seguramente está sentado solo en su 
oficina, meditando sobre los futuros planes que merecen su atención. 
Mientras tanto, los estudiantes vagabundean por los senderos de Loyola 
College, buscando el verdadero sentido de la vida. 


En continuo duelo a muerte, 
Como el Griego y el Troyano, 
Para ignominia del mundo, 
Viven Iglesia y Estado. 
Mas si a romper las cadenas 
Se levanta un pueblo esclavo 
¡Con qué nudos fraternales 
Se unen Iglesia y Estado! 
(VI: 191) 


Introducción 


SN 


Después de comparar a Manuel González Prada con su conservador 
contexto peruano y aun americano, el lector notará, o mejor dicho, se 
sorprenderá del tono combatiente de sus escritos. Quizás el Perú es uno 
de los países más conservadores de Latinoamérica. Si es cierto, puede 
resultar de 


los orígenes mismos de la república peruana, tan diferente de las 
otras de nuestra América. El Perú no inventó su Guerra de 
Independencia. Le hicieron esa guerra por una punta los 
argentinos y por otra los venezolanos (Arciniegas 205). 


Comentando también la época de Independencia americana, Jorge 
Basadre declara que “el Perú no sólo resultó el país menos movido por 
la conmoción libertadora sino el paladín de la resistencia colonial” 
(Basadre 19). Aun después de la Independencia esta actitud colonial sigue 
vigente. Alfredo, hijo de Manuel, describió al Perú del siglo pasado como 
“uno de los más conservadores y reaccionarios países del continente” 
(Alfredo González Prada 23). El tradicionalismo inherente en cualquier 
ambiente colonial, frente a una acción libertadora, impide no sólo la 
emancipación sino también la creatividad, la espontaneidad y la 
investigación empírica. Dentro de este medio nacional—conservador y 
tradicional—es revelador que el autor de Horas de lucha surgiera en el 
horizonte peruano. Es precisamente por esta razón, entonces, que Garro 
concluye “que la aparición de González Prada, en el Perú, constituye uno 
de los acontecimientos más sugestivos y de mayor importancia en la 
historia de la cultura y de las letras americanas” (Garro 193). Obviamente 
nuestro autor no fue el único radical de este período: Se excomulgó a 
Clorinda Matto de Turner y se censuraron tanto su revista El Perú 
Ilustrado como su novela, Aves sin nido (Berg 83). Pero por ser de 
provincia y por ser mujer, su ideología dista considerablemente de los 
problemas que acometía el limeño. 

¿Y por qué es sugestivo e importante el advenimiento de González 
Prada? Porque precisamente con él viene el primer esfuerzo de 
secularizar y racionalizar la sociedad—los dos elementos principales de 
la modernidad. Para nosotros, González Prada es, así, el primer gran 
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modernizador del Perú. Dicho esto, nos extraña que no haya ninguna 
estatua de él en Lima. (Sí hay unas calles que llevan su nombre célebre.) 
Más grave aun es la ausencia de libros recientes sobre este pensador 
peruano. Aunque han salido algunas tesis doctorales sobre él en los 
Estados Unidos durante los pasados quince años, se nota una ausencia de 
libros sustantivos sobre él. Esto a pesar de las grandes polémicas 
históricas que han suscitado sus obras. Por ejemplo en 1948, año en que 
se suponía su centenario, se publicó una serie de artículos en La Prensa 
de Lima. En una carta del 14 de diciembre de 1947, el Gran Caballero de 
la fraternidad de los Caballeros de Colón lamenta “la celebración del 
centenario de un hombre tan funesto y aciago para la Patria y para la 
Religión, como lo fue González Prada” (Moreno Mendiguren 12). Es 
nuestra opinión que actitudes como ésta parten de una falta de 
compresión, muy común cuando conservadores y liberales tratan de 
descifrar a personas que quieren corregir los males de la sociedad desde 
el nivel de las raíces (radicalismo), en vez de desde el plano superficial 
(liberalismo y conservadurismo). Esta distinción se hará más clara en 
tanto que desarrollemos el ideal radical. Es obvio que González Prada se 
presenta en contra de las ideas conservadoras. Pero es un poco difícil ver 
que también critica varias ideas liberales como, en “Las esclavas de la 
Iglesia”, donde censura a “liberales y librepensadores” cuando sostienen 
“que las mujeres necesitan una religión...” (UL 64; cursiva suya). 
Intentamos, con el presente tomo, entonces, ubicar sus ideas en un 
contexto filosófico y social adecuado para un juicio objetivo, libre de las 
tradicionales perspectivas de “liberal” y “conservadora”. 

Uno de los problemas en la comprensión del pensamiento del autor 
de Horas de lucha es conocer sólo una parte de su obra. Rara vez se 
publican sus libros de poesía como Grafitos o Adoración, sino parcialmente 
en antologías. Los dos libros que se conocen mejor, Páginas libres y Horas 
de lucha son colecciones de ensayos. Así su poesía tiene interés especial. 
Una anécdota puede ilustrar un obstáculo: al escribir nuestra tesis 
doctoral en la Universidad de Connecticut (1988) pensábamos que una 
obra que tratara de la obra completa de González Prada sería de una 
extensión demasiado grande. En fin, la tesis, La evolución de la idea de la 
transformación social en los ensayos de Manuel González Prada consta de 247 
páginas. Así, haciendo caso omiso de la poesía, y concentrándonos en los 
ensayos, pudimos elaborar un estudio en forma escueta y organizada. 
Superficialmente tuvimos razón de hacerlo así porque, como Rex Hauser 
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ha indicado recientemente, “fue más en prosa que en poesía que el poeta 
mostró el lado comprometido “de su personalidad político-estética” 
(Hauser 231; cursiva suya). 

La historia de nuestra tesis derrama más luz en el fenómeno. Existían 
áreas en que pensábamos gozar de un análisis acertado sobre un aspecto 
de su pensamiento social, aunque sin poder ubicar aportaciones textuales 
en sus ensayos. Era más bien una intuición. Pero ¡no se puede redactar 
una tesis doctoral basada en la intuición! En consecuencia, teníamos que 
dejar fuera ciertas ideas que poseíamos sobre el maestro peruano. Dos 
años más tarde nos pusimos a estudiar su poesía y de repente nos dimos 
cuenta de que las intuiciones que sospechábamos brotaron: ¡no como 
intuición, sino como poesía! 

Así, cuando explicamos el concepto gonzálezpradiano de la 
inmanencia en la tesis, mencionamos a Lucrecio como posible fuente, 
porque la sentíamos al leer sus ensayos. Luego, al investigar el presente 
libro, nos pusimos a leer la poesía de Grafitos. ¡Allí encontramos un 
poema a Lucrecio! Hay muchos casos de este tipo en que su poesía revela 
otro aspecto u otra dimensión de su pensamiento. Con razón Américo 
Ferrari puede asegurar lo siguiente: “Desde los albores del romanticismo 
alemán e inglés, pasando por Nerval y Baudelaire—para citar corrientes 
y poetas que al peruano le eran ciertamente familiares—hasta Rimbaud 
y Mallarmé, nacido apenas dos años antes que Prada, la poesía va en 
busca de otra cosa: explora lo oscuro, se propone como una fuente de 
conocimiento sui generis...” (Ferrari 315). 

Por su parte, Robert G. Mead nos informa de esta otra dimensión 
subjetiva del pensamiento del polígrafo: 


Grande es la sorpresa del lector que conoce a González Prada 
sólo como prosista, cuando se ahonda en la lectura de sus versos. 
La prosa suya, instrumento preciso, poderosamente gráfico y 
deliberadamente uniforme, tiene el único objeto de galvanizar a 
un pueblo decaído o de persuadir al lector, sea instruido o lego, 
de lo justo y razonable que son los postulados del autor. La 
poesía, en cambio, es multiforme y refleja el ser más íntimo de 
González Prada en todas sus variadas facetas. (Mead, 
“Panorama” 60-61) 
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Como sugiere Mead, lo exterior en él es lo político social y lo interior es 
el sentimiento. Si su ensayo tiene su referente en la vida social, su poesía 
tiene su inspiración en los momentos interiores del alma. O dicho de otra 
manera, si la prosa de González Prada trata de lo que percibía, su poesía 
corresponde a lo que sentía. Quizás, así, la importancia de la poesía del 
rimador modernista es que la escribía, precisamente, muchas veces 
cuando se aislaba de la política. En el prefacio que Luis Alberto Sánchez 
compone para el volumen V de las muy esperadas Obras se delinea la 
misma dificultad: 


Prada, el prosista, no permitió en buena cuenta que se 
conociera a tiempo y en profundidad a Prada, el poeta. No son, 
sin embargo, dos personajes diferentes. La pasión destructora que 
el prosista expresa en Pájinas libres, Horas de lucha, Bajo el oprobio, 
Anarquía y El tonel de Diógenes, etc., no es sino el revés de su 
persona, la pasión humanitaria, del amor, de la vocación estética, 


siempre viva en este gran escritor que fue Manuel González 
Prada. (V: xi)! 


El mismo González Prada concibe una diferencia entre la prosa y la 
poesía. Aun parece dar más importancia a la poesía que al ensayo en las 
siguientes estrofas: 


Resignémonos en prosa; 

Mas en verso, combatamos 

Por la azucena y la rosa. 
(V: 184) 


sergio Méndez-Peñate lo ve así afirmando que González Prada se 
refugiaba en sus versos “aliviando con ello el destierro en que se sentía” 
(Méndez-Peñate 17). En esto surge la imagen del solitario poeta 
romántico, pero no el romántico de escuela sino el—como lo describe 
Estuardo Núñez—de “sentimiento puro” (Núñez 296). Este 
“romanticismo”, este “sentimiento puro” en González Prada es el ideal. 
Es la meta hacia la cual se orienta toda su escritura. ¿Cómo es que la 
realidad puede ser sentimiento? Julio Ortega propone “reconocer—en 
González Prada—al poeta que mira la realidad con una aplicación que se 
va haciendo irreal, y descubre así que la verdad es otra pregunta, otra 
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interrogación que vuelve” (Ortega 141-142). El objeto en este escritor 
vuelve a ser el sujeto. En esto se diferencia del pensamiento moderno, 
que para Touraine distingue el mundo objetivo de la subjetividad 
(Touraine 12). En esto nos enfrentamos a la figura de González Prada: 
premodernidad (subjetividad) y modernidad (objetividad, incipiente 
indigenismo y feminismo). No pertenece a la “Segunda Generación 
Romántica” del Perú como han sugerido unos. Tampoco es 
premodernista como claman otros. Pertenece a lo que se llama el período 
ecléctico en que se encuentran diversas influencias (Varillas 268). En 
González Prada hay “romanticismo”, positivismo, anarquismo, etc. Por 
esto él más bien se describe como ecléctico o como modernista, 
entendiendo este último como tendencia ecléctica. Por esta razón, es 
importante comprender todos los aspectos, tanto de su poesía como de 
su prosa, porque constituyen la complejidad que denominamos el 
gonzálezpradismo, fenómeno que influye en escritores tan diversos como 
Mariátegui, Vallejo y Vargas Llosa. 

Ya que la poesía y la prosa constituyen ventanillas a los dos aspectos 
de la mente humana, la razón y los sentimientos, son imprescindibles 
para la comprensión tanto del ensayista como del poeta. Pero, ¿cuál es la 
función de las ideas en la poesía? El compromiso social de González 
Prada era tanto que a veces su poesía se vuelve prosaica. Su importancia 
yace en las ideas que surgen de ella. Ferrari explica el fenómeno: 


Sucede que las ideas y las convicciones ideológicas, o la simple 
práctica de un ejercicio temático, llegan, a invadir el dominio de 
la intuición poética, comprimen e inhiben su libre expresión, ya 
enderezándola a la declaración de principios filosóficos o 
doctrinarios, ya sometiéndola a un concepto estético que con 
frecuencia se reduce a la forma exterior del poema: ritmos o 
estrofas preconcebidos como experimentos formales. (Ferrari 313) 


Pero si la poesía de González Prada no llega al nivel estilístico de un 
poeta como Darío, tampoco se puede afirmar que sus ideas no sean 
importantes. El asunto es sencillo. Si la prosa necesita de la poesía para 
ampliar su profundo significado, la poesía, por su parte, requerirá la 
prosa para ubicarla en su contexto social. 

La relación entre la poesía y el ensayo del escritor modernista se 
revela en otro nivel. Es interesante comparar el tipo de publicaciones en 
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forma de libro que dejó imprimirse. González Prada editó únicamente 
dos libros de prosa en su vida, Pájinas libres (París, 1894; Madrid: 1915) 
y Horas de lucha (Lima, 1908). A la vez, hay tres libros de poesía que 
publicó antes de morir: Minúsculas (Edición privada: Lima, 1901; Segunda 
edición: Lima, 1909), Presbiterianas (Lima, 1909) y Exóticas (Lima, 1911). 
Estos libros son paralelos a la publicación de poesía y ensayos sueltos de 
González Prada en la prensa de Lima, y de provincias, desde los 
primeros esfuerzos en El Nacional, antes de la Guerra del Pacífico, hasta 
los últimos al final de su vida en La Idea Libre, Parias y Germinal. Si se 
compara la cantidad de libros de prosa con la de tomos de poesía, 
parecerá que González Prada mismo vio la importancia de establecer un 
equilibrio entre los dos géneros literarios que publicó (nunca se 
publicaron, que sepamos, sus obras de teatro que deben haberse perdido). 

En este estudio, entonces, consultamos tanto los ensayos como la 
poesía de González Prada para reconstruir dos aspectos de su 
pensamiento que resultan en el concepto de la anarquía inmanentista. El 
lector notará también una curiosidad. Nuestro libro se dividirá en dos 
partes, la primera sobre el poder espiritual, la segunda, sobre el temporal. 
A riesgo de generalizar demasiado, quisiéramos advertir que los temas 
de la poesía se ubican mejor en la sección sobre el poder espiritual que 
en la del temporal. Ahí está la importancia de la poesía, el lado espiritual 
del poeta, el componente integral de la inmanencia. De la misma manera, 
importan más los ensayos sobre la religión de Nueva páginas libres en la 
primera parte del libro, mientras que destacan las obras políticas y 
sociales como Horas de lucha, Anarquía y Prosa menuda en la segunda. Es 
importante recordar que los ensayos de Nuevas páginas libres son 
anteriores a los de los de Horas, Anarquía y Prosa, sugiriendo” un cambio 
de interés en González Prada. 

En cuanto al presente libro, conviene decir algunas cosas acerca de 
su composición. Por un lado, una buena porción del análisis de su obra 
ensayística es ampliación y corrección de los últimos dos capítulos (cuatro 
y cinco) de nuestra tesis doctoral, La evolución de la idea de transformación 
social en los ensayos de Manuel González Prada. Por otro, los juicios de su 
obra poética son frutos de nuevas investigaciones realizadas durante los 
últimos seis años. Es la síntesis de estos dos períodos de investigación la 
que da a esta obra un sabor mucho más íntegro y enfocado que La 
evolución. | 
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Otra diferencia entre La evolución de la idea de transformación social y 
La anarquía inmanentista es que en ésta, pretendemos analizar más a fondo 
las fuentes bibliográficas de los textos gonzálezpradianos. Éste proceso es 
importante, puesto que la figura literaria que aquí estudiamos es 
modernista y, como acertadamente indica Aníbal González, “el 
modernismo significó, después de todo, la incorporación crítica— 
mediatizada por la filología—de todo un caudal de textos europeos” 
(González, La crónica 3). Pero González Prada no es sólo modernista; 
puede concebirse frecuentemente también como hombre de la 
modernidad—no obstante sus momentos premodernos y posmodernos. 
Es importante ser consciente de esta característica en su escritura porque, 
como nos recuerda Anderson Imbert, “El autor moderno es un hombre 
culto” (Anderson Imbert 132). Para ser culto, hay que leer y González 
Prada leía mucho. Por esto, es importante estudiar sus fuentes. De este 
modo intentaremos ubicarlo dentro de sus tradiciones filosóficas, el 
positivismo y la anarquía. Por lo tanto consultaremos obras de índole 
histórica y filosófica cuando puedan servir de referente a su vida e ideas. 
Esta obra se aparta de la anterior también de otra manera. Si La evolución 
se esfuerza por demostrar el rumbo evolutivo que toman sus ideas, La 
anarquía trata de definirlas dentro de su contexto social. Aunque, como 
demuestra Efraín Kristal, es importante investigar todas las fuentes 
manuscritas para cotejar las diversas versiones que han sufrido sus 
escritos, trazando así la evolución de sus ideas, también es tarea difícil: 
por un lado, es problemático precisar dónde se ubican estos textos, la 
mayoría publicados en revistas efímeras, por otro, no hay cambios 
violentos, chocantes y delimitados en sus ideas sino evoluciones lentas y 
sutiles. 

Otra disimilitud entre las presentes investigaciones y las anteriores 
es que aquí procuramos ubicar a González Prada primero, dentro de su 
contexto social, especialmente en cuanto a las dos instituciones más 
criticadas por él, la Iglesia y el Estado; y segundo, dentro de su contexto 
familiar. Por consiguiente, consideraremos los acontecimientos domésticos 
presentados en obras biográficas como Don Manuel de Luis Alberto 
Sánchez y Mi Manuel escrito por su esposa. 


El poder espiritual 


La Religión Católica se 
N personifica en el monte 
de arena; la Ciencia, 
en el hilo de agua 
que grano a grano va 
derrumbando al monte. 
(l 330) 


Que Manuel González Prada se interesara por el tema de la religión 
en el Perú no debe extrañar. Después de las guerras de Independencia, 
la autoridad eclesiástica siguió en el ejercicio de un poder notable en la 
sociedad peruana. Como indica Basadre, “El clero conservó su rol de 
dueño de la vida espiritual de las clases acomodadas como de las clases 
populares, premunido, además, de privilegios y fueros; aunque 
disminuyó en mucho el afán misionero en la región amazónica y el boato 
de los conventos” (Basadre 21). Al meditar la herencia de estos 
“privilegios y fueros”, los que resultan en la corrupción de “la vida 
espiritual”, la pluma de González Prada se amarga. En esto el gran 
ensayista va en contra de las multitudes, tanto las de la clase alta como 
las de la baja. 

La influencia de los clérigos y monjas de la Iglesia se derramó por - 
dos sendas. Como nos recuerda Basadre, primero, podía entrar 
abiertamente en las casas limeñas. Luego, en el ámbito público, vemos 
turbas de gente afecta, procesiones, danzas, autos y fiestas (Basadre 
111-112). Cada una de estas costumbres le da al clero una manera de 
influir en la sociedad. Todas constituyen el trasfondo religioso que define 
la época en que nuestro autor redactaba sus ensayos y poesías. 

Aunque el autor de Páginas libres considere la influencia político- 
social en la sociedad mucho más que la religiosa, esto no quiere decir que 
la religión no le sea importante. Durante la vida del pensador peruano, 
hubo mucha actividad arqueológica en el campo religioso y mitológico. 
En 1861 se publica el Popol Vuh por primera vez; en 1890 James George 
Frazer termina el último tomo de su importantísimo The Golden Bough, a 
la vez que, durante la misma época, Strauss (1808-1874), Bakunin 
(1814-1876), Proudhon (1809-1865), Tolstoi (1828-1910) y Renan 
(1823-1892) logran estudios importantes sobre Jesucristo. El gran novelista 
Honoré de Balzac (1799-1850) publica su “Jésus-Christ en Flandre” como 
parte de sus Études philosophiques. Pero por otro lado, no son las nuevas 
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investigaciones literarias que cambian la manera de concebir el Cosmos. 
No olvidemos que en 1859 Darwin publica su Origen de las especies, 
tratado que iba a cambiar el lente por el que la humanidad iba a concebir 
la biología, y por consiguiente, el lugar de las religiones en la sociedad. 
Todo esto dentro del parámetro del concepto nietzscheano de que Dios 
ha muerto. 

A pesar de todas estas investigaciones religiosas mitológicas y 
científicas, empero, el Perú permanecía como uno de los países más 
tradicionales en cuanto a estos avances del estudio de la religión y la 
ciencia. Y peor aún, no iba a tener su revolución como la tuvo México. En 
fin, una religiosidad notable se presentaba en las familias (la de González 


Prada se muestra como paradigma máximo) y en la vida nacional 


(encarnada en la presidencia de Piérola). En “Política y religión”, un 
ensayo de 1900, el pensador explica que “A pesar de los subterfugios, de 
las argucias, de los distingos y de las evasivas, no cabe duda que de toda 
cuestión social o política surge siempre una cuestión religiosa” (HI: 212). 
De esta suerte, la “cuestión religiosa” viene a ocupar un sitio 
fundamental en la introspección personal de González Prada. A partir de 
algunos ensayos sobre el catolicismo como “Jesucristo y su doctrina” y 
“Catolicismo y Ciencia”, de Nuevas páginas libres, y otros como “La 
Trinidad”, “Los Libros Sagrados” y “La Inmaculada Concepción”, de 
Propaganda y ataque, podemos reconstruir la base del aspecto religioso de 
su pensamiento. 

Aunque los ensayos “Jesucristo y su doctrina” y “Catolicismo y 
Ciencia” son dos ensayos claves para la comprensión de su concepto 
espiritual, Chang-Rodríguez ve la necesidad de inquirir “¿Por qué no los 
publicó don Manuel?” (La literatura 79; n. 31). Quizás no pudo atacar a la 
propia teología de la Iglesia en el ambiente conservador del Perú. 
(Sabemos que los redactó en Francia.) Aunque no hay repuesta a esta 
pregunta con certeza, podemos afirmar que son así aun más pertinentes 
a los ensayos políticos (que sí se publicaron en vida) porque los ubican 
en un contexto más amplio, un aspecto no conocido cabalmente por sus 
lectores contemporáneos de la época. 

Entonces, el estudio de la religión en González Prada es 
imprescindible. Muchos de los críticos mencionan o estudian la calidad 
anticlerical e irreligiosa de su obra, pero nunca se ha hecho un estudio 
que documente su espiritualismo particular. Intentamos, entonces, 
resolver este vacío en las páginas que siguen. Para entender la idea del 
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poder espiritual en sus libros de ensayo y de poesía, tenemos que 
examinar una serie de conceptos. Nuestra primera tarea sería, entonces, 
1) examinar la relación de los tres estados comtianos de la humanidad 
con el pensamiento del modernista peruano. Establecido el marco 
filosófico de González Prada y, de esta manera, de nuestro libro, 2) 
definiremos la noción de inmanencia que utiliza el maestro peruano; 3) 
estudiaremos también una noción del cosmos que acepta la posibilidad 
de milagros, una idea que deforma la biografía del Jesucristo histórico; 
4) veremos luego cómo, al deformar la historia y al adaptar formulismos 
paganos, el cristianismo se hace lo suficientemente universal para luego 
dar cabida al proceso de iinstitucionalizar el catolicismo; 5) 
diferenciaremos así entre el catolicismo dogmático y el cristianismo 
radical y originario de la época de Jesucristo; 6) observaremos cómo la 
ciencia como conocimiento podrá derrumbar las estructuras del 
clericalismo, mutación corrupta del cristianismo puro y original; 7) 
notaremos dentro de este contexto cómo la ciencia se convierte en 
sendero hacia el espiritualismo interior, o sea, el cristianismo radical; 8) 
éste representa el inmanentismo de Dios y hace del individuo un ente con 
fuerzas internas más poderosas y así, capaz de controlar mejor su propio 
destino; y 9) finalmente explicaremos cómo el individualismo se 
presentará como paradigma, que inspirará a González Prada a liberarse 
finalmente de las cadenas del positivismo estático, estableciendo en el 
proceso la base de una ontología individualista, basada en el orden 
individual en vez del colectivo, para preparar el camino hacia una etapa 
anarquista. 


O A 


Los tres estados: el positivismo 


Antes de examinar la relación fundamental entre Manuel González 
Prada y Lucrecio, Spinoza y Renan, conviene examinar tanto la idea de 
evolución en el pensador peruano como el parentesco de sus ideas con 
el positivismo francés. Ya después de Darwin, y dentro de un contexto 
filosófico definido por Nietzsche, la intelectualidad decimonónica se 
encara con la siguiente pregunta: “¿Sabemos si nuestra especie dará 
origen a una especie superior?” (1: 286) Para un académico, quizás, la 
respuesta no sería tan concreta. En cambio, en González Prada la réplica 
es fija. Su perspicacia emerge en “La muerte y la vida” cuando afirma la 
importancia sociológica de la evolución: 


¿No concebimos que el ser de mañana supere al hombre de hoy 
como Platón al gorila, como Friné a la Venus hotentota? Viendo 
de qué lugar salimos y dónde nos encontramos, comparando lo 
que fuimos y lo que somos, puede calcularse adónde llegaremos 
y lo que seremos mañana. (1: 286)” 


Para nuestro pensador, no evolucionar quiere decir estar enfermo, 
quedándose estancado en una fe ciega. En cambio, evolucionar implica 
comprender que los trozos de información que los predecesores aprenden 
son acumulativos. Por ejemplo, como Ortega y Gasset propuso en su 
“Prólogo para franceses”, 


...el tigre de hoy es idéntico al de hace seis mil años, porque 
cada tigre tiene que empezar de nuevo a ser tigre, como si no 
hubiese habido antes ninguno. El hombre, en cambio, merced a 
su poder de recordar, acumula su propio pasado, lo posee y lo 
aprovecha. El hombre no es nunca un primer hombre: comienza 
desde luego a existir sobre cierta altitud de pretérito 
amontonado. (Ortega y Gasset IV: 136) 


S1 Ortega no cree en el darwinismo fisiológico de los animales, sí cree en 
la evolución mental del ser humano debido al proceso histórico. 

En 1890, con anterioridad a Ortega, González Prada pone de 
manifiesto que el ser humano aprende paulatinamente de su experiencia 
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hasta emerger de la etapa prehistórica: “si los hombres maduros no se 
hubieran despojado de los errores adquiridos en la niñez ni de las 
ilusiones forjadas en la juventud, la Humanidad no habría salido de 
cavernas y bosques” (I: 121). Así, al despojarse de los yerros juveniles, se 
divisa la esencia misma de la evolución, proceso necesario para salir del 
obscurantismo prehistórico. En Trozos de vida expresa idea semejante, una 
mutación progresiva de la humanidad: 


Paso a paso, más de frente, 
Siguen su marcha los hombres, 
Despojándose del bruto, 
Alejándose del bosque. 

(V: 368) 


En esto cumple con las tres características del evolucionismo, 1) 
movimiento, 2) movimiento unidireccional, y 3) movimiento ascendente. 
En primer lugar, hay movimiento al salir de la naturaleza hacia la 
civilización. En segundo lugar, se observa un impulso unidireccional por 
no volverse al bosque. Y, en tercer lugar, es ascendente al subir “de 
cavernas y bosques”, haciendo dogma de la superstición y finalmente, 
apartándose del canon, viendo a “toda creencia política o religiosa como 
hipótesis provisional” (I: 121). Al concebir una serie de hipótesis 
provisorias, cada etapa de éstas corresponde a un hito en una evolución 
mental de larga duración, desde la prehistoria hasta el presente. 

Se ve claramente que González Prada se adhiere a un concepto 
evolutivo de la vida. En Grafitos deja salir tanto su agudo sentido del 
humor como su creencia firme en la evolución: 


Los hombres protestamos 
De parentesco alguno con el mono, 
Y en Darwin descargamos 
Toda la hiel de un señoril encono: 
Los hombres protestamos; 
Pero ¿sabemos si protesta el mono? 
(VI: 150) 


Su hipótesis evolutiva se aplica hasta a su criterio sobre la índole del 
alma: “no poseemos un alma única, sino una serie de almas; no somos un 
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hombre idéntico, sino muchos hombres sucesivos” (I: 347). Y el alma 
puede percibir su propia metamorfosis en la muerte de sus formas 
previas y en ella debe gozarse: 


Asistamos a la evolución de nosotros mismos, observemos las 

transformaciones de nuestro propio ser, y lejos de entristecernos 

por lo que de nosotros sentimos morir, regocijémonos por lo que 

vemos nacer, considerando que lo muerto nos deja la dulzura del 

recuerdo y lo nacido nos ofrece el placer de la novedad. (1: 347; 
n 5). 


Es esta evolución sucesiva, una mutación positiva de una forma a otra, 
que define la vida en González Prada. 

El paralelo entre su positivismo y varias corrientes del pensamiento 
europeo ocurre en la fe científica y en la ley evolutiva de los tres estados. 
Hablaremos de la ciencia a lo largo de nuestro estudio. En cuanto a la ley 
evolutiva, González Prada respeta las tres características del 
evolucionismo mencionadas anteriormente. Consideramos ahora los 
pormenores del sistema de los tres estados de la humanidad de Auguste 
Comte. El pensamiento evolucionista de González Prada sigue bien su 
pauta. Este sistema filosófico de Comte le da marco para organizar sus 
ideas. Los tres períodos son: 1) el estado teológico, 2) el estado 
metafísico—transitorio entre el primero y el tercero—y 3) el estado 
positivo. El primer estado puede dividirse a la vez en tres etapas, la 
fetichista, la politeísta y la monoteísta. El movimiento por estos estados 
y etapas concuerda con nuestras características de la evolución: hay 
ímpetu ascendente en una sola dirección; y este movimiento pasa por 
cada estado desarrollándolo hasta trocarse en el próximo. 

Se hace patente una diferencia fundamental entre el positivismo 
determinista de Comte y el positivismo adaptable de González Prada. Ya 
en su juventud el francés puede asegurar, “la marcha de la sociedad es 
siempre la misma, necesariamente, con más o menos velocidad porque 
depende de la permanente naturaleza de la constitución humana” 
(Primeros ensayos 89). El peruano, en cambio, propone que hay cierta 
libertad en la evolución humana, que el individuo se pone ropa más a la 
“estación” y, cuando no más, al propio “cuerpo” (1: 347). Es preciso notar 
que dentro de este pensamiento antideterminista, hay ciertas leyes. Por 
esto, “Vayamos donde vayamos, no saldremos del Universo, no 
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escaparemos a leyes inviolables y eternas” (1: 280). Por una parte, a estas 
“leyes inviolables”, pertenece la muerte. Pero, por otra, el individuo 


puede ejercer su libertad sin salir del marco de ellas. De esta manera, 
aunque sabe que va a morir, puede forjar su vida hasta aquel momento. 
Dentro de este sistema el individuo crece y se desarrolla. En 
“Determinismo”, poema de Exóticas que Rex Hauser califica de 
“importante”, el ente humano y la naturaleza se conciben así: 


Sueños, la virtud y el vicio, 
Pues el hombre piensa y obra, 
Como el espino da espinas 
Y el rosal produce rosas. 

(V: 295) 


Su ideología aquí no es tan obvia como parece a primer vistazo. Proyecta 
el sistema determinista de una manera tan amplia que no hay ninguna 
restricción sobre la libertad humana. Por la libertad, “lo que fuimos, lo 
que somos, nos lo debemos a nosotros mismos” (I: 286). Por esto, en las 
conclusiones de “Un rato de Filosofía”, observa la siguiente regla: 
“Figurémonos que en el determinismo ciego de la Naturaleza gozamos 
de la más amplia libertad; imaginémonos también que la intervención de 
nuestra voluntad influye en la acción de las fuerzas cósmicas y podemos 
acelerar el paso lento y majestuoso de la Naturaleza dirigiéndose no 
sabemos dónde” (1: 351). Nuestro ensayista pone menos valor en el 
determinismo al decir “dirigiéndose no sabemos dónde”. Este lamento de 
no saber adónde van las “fuerzas cósmicas” aparta el pensamiento 
“positivista” de González Prada del de Comte. Es precisamente por esto 
que Robert Mead representa al autor de Horas de lucha en calidad de 
“positivista que no acepta el determinismo cerrado y desalentador” 
(Mead, “Recordación” 244). 

En cuanto a la ley de los tres estados, las diferencias entre González 
Prada y Comte no son absolutas sino relativas. Si en Comte el 
catolicismo, al dar al ser humano una moral y una jerarquía, se presenta 
como una etapa importante y avanzada en el desarrollo humano, en 
González Prada, se entiende como época transitoria y primitiva digna de 
ser superada. Las meditaciones del poeta modernista ilustran 
gráficamente su punto de vista al expresarse a través de una comparación 
abrumadora que evoca la edad de los dinosaurios. En 1888, todavía antes 
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de viajar a Europa donde se pone directamente en contacto con el 
pensamiento europeo, advierte que “el liberalismo católico representa en 
el orden moral el mismo papel que en el orden físico representaron los 
lagartos voladores de la época secundaria” (1: 165). 

Al ver la debilidad de la época positiva en el Perú, González Prada 
considera el estado teológico, ubicado en la Edad Media por Comte, 
todavía floreciente en su Perú del siglo XIX. Por esta razón, tiene sentido 
comtiano cuando habla de “Nuestros obispos, que todavía guardan en 
sus cerebros el pliegue de la Edad Media...” (I: 1234). Para Comte, el 
monoteísmo europeo dura desde la caída de Roma hasta la época 
revolucionaria del siglo XVII. Para el latinoamericano, en cambio, sigue 
existiendo en el Perú en vísperas del siglo XX. Entonces, no hay tanto 
progreso como cree Comte*, pensador que murió en 1857, trece años 
después de nacer el limeño en 1844”. 

Aunque el énfasis de Comte cambia durante el transcurso de los 
años, su estimación juvenil del positivismo nos revela un elemento que 
acepta González Prada. Si el dogma busca la causa, la ciencia intentará 
averiguar la ley, haciendo caso omiso de la causa cuando no se revela por 
la ley física. También es importante saber que cuando la teología y la 
metafísica inventan, el positivismo descubre (Primeros ensayos 137). Así 
González Prada desprecia el catolicismo, no solamente porque busca la 
causa, sino, también porque es pensamiento a priori. A diferencia de la 
ciencia, el catolicismo, no indaga la ley, terminando sin manifestar nada. 

El autor de Páginas libres subraya que “Los dogmas no tienen que ver 
con leyes cosmológicas, y decir verdad religiosa vale tanto como hablar 
de trasparencia opaca o liquidez sólida” (1: 1434). Emplea la técnica del 
oxímoron aquí dos veces, “transparencia opaca” y “liquidez sólida”. nl 
pensarlos en un contexto con “verdad religiosa”, destaca la incompati- 
bilidad de los dos elementos, “verdad” y “religiosa”, creando, en el 
proceso, otro oxímoron. Esta actitud revela que la religión, aunque 
“verdadera” en una época, termina por convertirse en pensamiento 
anticuado a través de los siglos. Para González Prada, el problema es que 
la religión, en varios sectores de la sociedad, no se considera como 
“hipótesis provisional” del pasado. Por otra parte, dentro de su sistema 
de pensamiento, el teologismo no se limita a la religión. Tan pronto como 
uno deja de observar y pensar empíricamente, ha entrado en el reino de 
la teología. De esta forma lo explica en “Un rato de Filosofía”: “Al salir 
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de las demostraciones matemáticas o abandonar el experimento y la 
observación se teologiza” (1: 34950). 


El estado teológico no ocurrió por casualidad en la evolución 


humana. Según nuestro autor, “La religiosidad no pasa de accidente en 


la marcha de la Humanidad, corresponde a un período intermediario de 
la evolución mental, oscilando entre la absoluta ignorancia y la plena 
ilustración: el ignorante no niega ni afirma porque nada ve, el sabio duda 
y niega porque ve mucho” (I: 145). De acuerdo con esta visión bipolar, 
apreciamos cómo respeta al sabio vidente que intenta conocer la verdad, 
pero no al creyente fanático que siente reverencia por los acontecimientos 


fantásticos. Esta idea también aparece en uno de tantos poemas de 
Grafitos: 


La tolerancia vive 
En el sereno corazón del sabio; 
Del ignorante brota el fanatismo, 
Como la fiebre nace del pantano. 
(VI: 140) 


En esto, se pone de acuerdo con Comte. La distinción que hace el 
francés entre la primera etapa mental, donde “las ideas sobrenaturales 
sirven para ligar el pequeño número de observaciones aisladas” (Primeros 
ensayos 107), y la tercera, en que hay “un orden enteramente positivo, 
surgidos o confirmados por los hechos mismos” (Primeros ensayos 108), 
significa mucho para el peruano. En el primer estado de la humanidad, 
el “positivista” americano coloca al sacerdote y al creyente, pegados los 
dos a lo sobrenatural, en tanto que, en el tercero, ubica al filósofo, 
estudioso de los hechos y leyes concretas. Cuando el sacerdote elabora su 
teología, lo hace a base de especulación a priori. Al contrario, cuando el 
filósofo especula sobre estos hechos y leyes, constituye la reflexión a 
posteriori, el ideal esbozado en las obras de González Prada. 

Aunque Comte y González Prada coinciden en la creencia de pasos 
lentos por etapas humanas, se apartan en el juicio del desarrollo de sus 
respectivas sociedades. El sociólogo francés, a diferencia del rebelde 
peruano, quiere distinguir entre una “filosofía teológica” (Primeros ensayos 
194, 247), una filosofía metafísica? y una “filosofía positiva” (Primeros 
ensayos 194). En cambio, González Prada, al comentar que “El filósofo 
sucede al creyente...” (I: 111), diferencia entre el nivel evolutivo de los 
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dos, aunque se encuentran en el mismo plano histórico-social. En un 
pasaje de su “Discurso en el Teatro Olimpo” (1888), clarifica aún más las 
diferencias entre el filósofo y el sacerdote: 


El filósofo no retrocede, sigue adelante, penetra en el templo y 
rasga el velo, porque sabe que en el santuario no hay más que un 
sacerdote con todas las flaquezas de la humanidad, y un ídolo 
sin labios para responder a las amenazas de nuestros labios, ni 
brazos para detener los formidables golpes de nuestros brazos. 
(I: 69) 


Si el sacerdote pertenece al pasado, el filósofo se dirige al futuro. Con 
el clérigo, la religión corresponde a épocas pretéritas, no modernas. La 
religión debe pertenecer a la primera etapa de la humanidad, la época 
teológica, y como tal no debe entrar en discusión en el Perú moderno. 
Corresponde a la historia, no a una práctica moderna. Pero la única 
manera de forzar la religión al pasado y sentir la libertad innata es 
impulsarla por filosofía. Para hacerlo el pueblo tiene que olvidarse del 
sacerdote y escuchar al filósofo (I: 68). Entonces, “no se disputa sobre la 
falsedad o verdad de las religiones, pues la cuestión se limita a 
considerarlas como la Ciencia infantil de la Humanidad” (I: 143). 

La palabra clave aquí es ciencia. Claro está, busca un concepto 
maduro de la ciencia. La fe en ella va a servir de base a todo 
pensamiento evolutivo gonzálezpradiano. La ciencia y el darwinismo, en 
particular, le ayudan a efectuar una teoría evolutiva de las religiones. 
Luego, este mismo darwinismo refutará los dogmas y, bajo el 
positivismo, González Prada contrapondrá la ciencia al catolicismo. No 
sin razón lo hace por medio de una terminología evolutiva: 
“Presenciamos el espectáculo de una religión que después de haberse 
decretado su propia inmortalidad, camina irremediablemente a la 
disolución y la muerte” (I: 317). La muerte de la religión implica el 
nacimiento de la ciencia pura. Pero no ocurre de golpe; acontece 
paulatinamente, pasando por los tres estados comtianos: “Primero, hubo 
guerras entre religiones y sectas; en seguida batallas entre religiones y 
metafísica; hoy se plantea un dilema: Religión o Ciencia” (1: 317). 

Dentro de este contexto, solo hay un destino posible para la religión 
de los papas: “Si el Catolicismo marcha de acuerdo con la Ciencia, 
desaparecerá como riachuelo en río caudaloso si no marcha con ella, 
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sufrirá la suerte de las aguas estancadas” (1: 324-5). Es la investigación 
empírica la que impulsa la fragmentación de la ideología católica. El 
pensamiento a priori de los teólogos se desvanece frente a la ciencia 
basada en “la observación de los fenómenos para inducir las verdaderas 
leyes de la Naturaleza” (1: 324). Por esta razón, la ciencia empírica no 
puede coexistir con la teología y la mitología. 


La inmanencia: Lucrecio y Spinoza” 


Al leer superficialmente a González Prada se podría intuir que era 
ateo. Nada más lejos de la verdad, como veremos en seguida. Tal error 
en el análisis de su obra surge al considerar su acerba crítica de la Iglesia 
peruana fuera de contexto. En este caso, es peligroso no distinguir entre 
el espiritualismo y la religión. El primero pertenece al poder espiritual 
puro mientras que el segundo corresponde al poder espiritual corrupto, 
llegando a ser éste otro aspecto del poder temporal. La visión que tiene 
González Prada del poder temporal eclesiástico es clara. En “Política y 
religión”, el último ensayo de Horas de lucha, esboza el papel que el 
catolicismo (como poder temporal) ha representado en la historia: “Desde 
la libertad del esclavo hasta la emancipación de la mujer, y desde la 
independencia de las naciones hasta la inviolabilidad de las conciencias, 
todas las grandes reformas encontraron en la Religión Católica un 
enemigo, ya descubierto, ya embozado” (III: 213). Esta clase de crítica, 
muy común en González Prada, no es un ataque ni a Jesucristo ni a otras 
diversas representaciones de Dios. Es una crítica del papel temporal de 
la Iglesia. Para entender mejor esta actitud, es necesario primero indagar 
el otro lado de la moneda, su concepto espiritual. 

En 1965 Augusto Salazar Bondy divide la reflexión filosófica peruana 
contemporánea en cuatro etapas: 1) el apogeo del positivismo, 2) la nueva 
metafísica, 3) el espiritualismo y el materialismo, y finalmente, 4) el 
pensamiento filosófico actual (Introducción l: sin pág.). Aunque ubica a 
González Prada dentro del “positivismo no universitario” (1: 10-37), la 
primera etapa en el pensamiento peruano contemporáneo, halla también 
elementos de la segunda y la tercera en sus ideas. Explícitamente 
confirma que “el pensamiento de González Prada se define desde 
temprano por una franca profesión de fe inmanentista” (1: 11). La idea de 
la inmanencia era muy común durante la época finisecular, el período 
modernista. En esto nuestro autor se muestra como paradigma de su 
tiempo. Al comentar los tiempos en que Rubén Darío publica Prosas 
profanas (1896), Rivera Rodas afirma que las nuevas creaciones poéticas 
de este período son “asimismo búsqueda de nociones y conocimiento de 
la inmanencia de las cosas, que puede revelar el misterio del mundo” 
(Rivera-Rodas 260). Durante la misma época en que Darío escribía, 
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González Prada también intentaba explicar el mundo en términos de la 
inmanencia. 

El hecho de clasificar al rebelde modernista como inmanentista es 
algo relativamente nuevo en la crítica acerca de él. Aunque Ramiro Pérez 
Reinoso habla de su “animismo” (Pérez Reinoso 131), varios otros críticos 
peruanos de la primera parte de este siglo lo describen como ateo, entre 
ellos, Mariátegui y Basadre. Para el fundador del Partido Comunista 
Peruano “su ateísmo es religioso” (Mariátegui 241) mientras que el 
historiador lo presenta como un “burgués ateo” (Basadre 163). En los 
Estados Unidos se le califica de “atheistic” en 1943 (McNicoll 426). 
También en los años cuarenta, en su edición de Adoración, Luis Alberto 
Sánchez certifica el “ateísmo” de Páginas libres, Minúsculas, Exóticas y 
Adoración (VI: 492, 501, 503). En 1971, se sostiene que era “ateo” y que 
mostraba “ateísmo” (Méndez-Peñate 7, 10, 14, 23). 

En un extenso artículo que Charles Hale escribe en 1986 para la 
Cambridge History of Latin America, se afirma que era ateo debido a 
experiencia personal (Hale 431), y en el mismo año y para la misma 
Cambridge History, John Lynch cae en el mismo error (Lynch 559). No 
importa la calidad de la erudición, el error sigue en el análisis de su obra. 
En el artículo de Hale, por ejemplo, se acierta en todo menos en su 
supuesto “ateísmo”. Una equivocación en una obra tan erudita como la 
de Hale se debe tanto a una tradición errónea en la critica 
gonzálezpradista como a una falta de accesibilidad de sus obras. 

Con su crítica de la Iglesia Católica, González Prada seguramente 
parece ser partidario del ateísmo. Pero el análisis de su pensamiento no 
es tan fácil. Su anticlericalismo no debe confundirse con el ateísmo. 
Habría que tener cuidado porque, como explica Robert Mead, “Prada es 
difícil de estimar si lojuzgamos por las acostumbradas normas religiosas” 
(Mead, Perspectivas 176). Al leer sus obras cuidadosamente se discierne 
una creencia en una divinidad. Por ejemplo cuando habla del concepto 
tradicional de la desigualdad entre los sexos, el escritor censura a la 
Iglesia cuando no otorga que la mujer conozca “la Divinidad” (III: 67). 
Pero, ¿cómo es esta idea de deidad en González Prada? Más adelante 
habla del “Amor”, la “Justicia” y la “Verdad” como divinidades. En una 
entrevista con Félix del Valle en 1916 (dos años antes de su muerte), el 
viejo modernista hace su testimonio. Dejemos que él mismo hable: 
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Yo fui en mi juventud un ateo convencido, resuelto. Tan 
arraigadas estaban en mí las convicciones que profesaba que ni 
un aleteo de duda sombreó en aquella época la marcha rectilínea 
de mi pensar en materia religiosa. Después, en mi viaje a Europa, 
no sé si por reflejo de la reciedumbre de las convicciones de la 
musa o por causas inexplicables, empecé a dudar... (VII: 489). 


Ante la insistencia de Félix del Valle, el maestro admite en aquella época 
(de la entrevista), que “hay días en que dudo... pero generalmente no 
creo...” (VII: 489). Aunque se podría confirmar la existencia de unos 
momentos que parecen ser “ateos” en sus escritos, aun con su juramento 
sobre su ateísmo juvenil, habrá que reconocer que lo que admite en una 
entrevista se aparta substancialmente de lo que expresa en sus ensayos 
y poesía. Por ejemplo, ve como paralelos el ateísmo y la teología: 


El que afirma y el que niega, 
El deísta y el ateo 
Son dos teólogos iguales 


Mas en los polos opuestos. 
(VI: 145) 


Aunque es imposible que una imagen divina no sea compleja, habrá 
que recordar que el concepto espiritual en González Prada consta de 
varias dimensiones, un dechado curioso de las cuales surge en un Rondel 
de Minúsculas: “Un bálsamo de amor y de piedad” que se concibe como 
la “Última Diosa de las almas fuertes” (V: 218). Para sacar una 
concepción de lo divino de una expresión así, habrá que definir las 
“almas fuertes”, la “Última Diosa”, y la “piedad”. Su cosmovisión es 
amplísima ya que se inicia con su contemplación del cielo. Comenzamos 
desde esta perspectiva. En un poema de Exóticas, “La repuesta del Sirio”, 
contempla la naturaleza misma del cosmos al preguntarnos si pensamos 
en la existencia de una ley predeterminada del Cosmos: 


¿Qué sabes tú de los astros, 
De su fin y su principio? 
¿Una ley eterna siguen, 
Conscientemente sumisos, 
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O ciegos van y al acaso 
Sin conocer su destino? 
(V: 284) 


En la segunda estrofa se pregunta si las estrellas participan en la misma 
sustancia inmanentista que sufrimos en la tierra: 


¿Encierran mudos desiertos 
O felices paraísos? 
¿Dan albergue a nobles almas, 
O abrigan seres inicuos 
Que en el mal y el odio viven 
Como en la Tierra vivimos? 
(V: 284) 


En “Olvido” de Exóticas el cantor modernista nota que “Resplandece el 
firmamento” (V: 285) mientras que en “El borrico” del mismo libro coloca 
el firmamento en un contexto con el alma: 


Mientras el alma adormece 
Con sutil filosofar, 
La estrellada noche surge 
En la azul inmensidad. 
(V: 287) 


En la tercera y última estrofa de “La respuesta del Sirio” llega a 
cuestionar los límites del Cosmos, y si Dios, lo que él denomina el Otro, 
existe: 


¿Dónde empieza el Universo? 
¿Dónde acaban sus dominios? 
Y el Otro?? ¿Existe? ¿No existe? 
¿Es el PADRE o sólo un hijo 
De la ignorancia y el miedo 
—Estoy pensando en lo mismo. 
(V: 284) 
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Precisamente González Prada cuestiona la naturaleza de la energía 
cósmica y se pregunta si se vincula con la noción cristiana. El hecho de 
meditar sobre estos temas imposibilita la posibilidad de ser ateo. Por lo 
menos, demuestra su agnosticismo. Es importante, entonces, definir su 
concepto de divinidad. 

Se puede verificar que en su vida personal tiene experiencias que le 
impulsan en contra del catolicismo. Cuando su hermana Cristina murió 
de penitencias y ayunos excesivos, su doble reacción, según recuerda su 
esposa Adriana Verneuil, “fue de rebelión contra Dios a quien negaba, 
pero que admitía para reprocharle su injusticia” ([Verneuil] 155). Es una 
reacción contra una atmósfera que le disgustaba. Una de muchas 
lecciones se presentó después de morir Cristina. Los esposos entraron en 
el cuarto de la difunta y vieron, al recordar de Adriana, que “había 
dormido hincada en el suelo, con la cabeza apoyada en una silla...” 
([Verneuil] 152). Todo esto en un habitat dominado por “Un Cristo en la 
cruz, una Virgen de los dolores, con sus siete puñales clavados en el 
corazón...” ([Verneuil] 152-153). Partiendo de estos acontecimientos 
excesivos, es comprensible su negativismo frente a la Iglesia. Su actitud 
no era sencilla, sino compleja. Iba de un extremo a otro en momentos 
emotivos. Según su esposa, era capaz de reprochar y negar a Dios—en el 
mismo momento. En esto se acerca al agnosticismo mucho más que al 
ateísmo. Por esta razón, habrá que buscar otro camino para definir su 
pensamiento. 

Al examinar la obra completa de González Prada, se vislumbra un 
paradigma monista del cosmos. En 1947, su esposa revela la naturaleza 
del pensamiento de su marido al bautizarlo “panteísta” ([Verneuil] 228). 
También en 1955 y 1959, Robert G. Mead utiliza la palabra “panteísta” al 
describirlo (Mead, Perspectivas 113; “Panorama” 62, 63). En 1957, Chang- 
Rodríguez niega que fuera católico, agnóstico o ateo (La literatura 86). El 
panteísmo se acerca mucho más al criterio gonzálezpradiano de Dios que 
el ateísmo. En esto no hay duda. En “La ciudad humana”, ensayo de 
fecha incierta, el propio González Prada se aclara: “no cabe ateísmo 
cuando en lo íntimo del alma se rinde culto a la justicia” (IV: 104). Claro, 
para tener un concepto de justicia, hay que vincularse a la humanidad, 
nexo imposible sin un concepto del alma que deje al individuo 
fraternizarse con su prójimo. 

Al comienzo de los años setenta Hugo García Salvattecci confirma 
que en González Prada no había “ninguna formulación clara y rotunda 
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de ateísmo” (García Salvattecci 37). Julio Ortega, en su importante libro 
sobre la cultura peruana, encuentra elementos panteístas en su poesía 
(Ortega 140, 141). Por su parte, Luis Alberto Sánchez, a pesar de las 
observaciones que hace en las notas al pie de la página en Adoración, llega 
a afirmar que “trató de ser ateo” (Sánchez, Mito 35; cursiva nuestra). En 
el mismo libro, habla de su “supuesto ateísmo”, porque niega a Dios 
mientras invoca a Dios (Sánchez, Mito 37; cursiva nuestra). Durante la 
misma época Eugenio Chang-Rodríguez reafirma “que no fue católico, ni 
ateo, ni agnóstico” (Chang-Rodríguez, “El ensayo” 240). 

Las aseveraciones de Mead, Chang-Rodríguez, García Salvattecci y 
Ortega destacan la necesidad de definir detalladamente el pensamiento 
de González Prada acerca de su concepción del cosmos. Como en Rubén 
Darío (Véase mi “El pensamiento...”) y otros modernistas, su 
pensamiento es sincrético. Siendo defensor de la ciencia, cree en lo físico 
del mundo. Esta creencia lo acerca a un tipo de materialismo que 
propone la transformación del mundo por medio del esfuerzo individual. 
Por otra parte, nuestro autor no vio ninguna manera de constatar la 
existencia O la ausencia de Dios del mundo. En esto concuerda con el 
positivismo porque, como observa Charlton, el ateísmo es una teoría tan 
metafísica como el deísmo, ya que ninguno de los dos puede verificarse 
por la observación (Charlton 32). Del mismo modo, el pensador subraya 
que “subsisten dos magnas cuestiones que no han obtenido una prueba 
científica ni refutación lógica: la inmortalidad del alma y la existencia de 
un “dios distinto y personal, de un dios ausente del Universo”, como 
decía Hegel” (1: 279). Aunque este momento agnóstico, escrito a la muerte 
de su madre, su hermana Cristina y sus dos hijos, es iluminador por su 
claridad, no puede explicar, por haber sido escrito en un instante de 
angustia, la complejidad de su pensamiento. 

En su poemario Trozos de vida, elucida algunas concepciones acerca 
de “un Ser Supremo” (III: 72). En otros lugares, admite que el “Olimpo” 
se queda “ya sin Dioses” (V: 369) porque, “Murieron ya” (VI: 175). 
Anticipa, de este modo, una idea famosa de la filosofía de Nietzsche: 


¿De qué dicha vas en pos 
Oh mezquina Humanidad? 
Ya flota en la inmensidad 
El esqueleto de Dios. 
(VI: 170) 
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Pero si Dios está muerto en Grafitos, en otra parte de Trozos de vida 
concede la posibilidad de un Dios, aunque de una concretización poco 
tradicional para la cultura católica: 


Si hay un Ser Omnipotente, 
Rey de hormigas y de soles, 
Es acaso tan injusto | 
Como nosotros los hombres. 

(V: 366) 


Claro que este Dios es más bien el Dios de Job que tiene poco que ver 
con Jesucristo. Al pensar en una posible evolución de Job al hijo de 
María, sostiene que “Con el transcurso del tiempo,/ Dios se había 
humanizado,/ Era al fin clemente y bueno” (V: 377). Al desarrollarse la 
humanidad, se podría esperar, quizás idealmente, que los dioses se 
antropomofosaran. En tanto que la divinidad evolucione, se apartará de 
la crudeza de la naturaleza, haciéndose más “civilizada”. Este Dios que 
va evolucionando, llegando a ser “clemente y bueno”, seguramente 
coincide con Jesucristo. 

Una noción imprescindible es la de la duda. Al hablar de la teología 
explica: “A Dios estudia, y con su buen deseo/ Infunde ganas de 
volverse ateo” (VI: 53). En primer lugar, tener “ganas de volverse ateo” 
no es “volverse ateo”. En segundo lugar, el mismo hecho de inclinarse 
hacia el ateísmo, pero no necesariamente llegar allí, implica la duda. Por 
esto lamenta que no haya pensamiento racional en la teología porque 
eliminaría, en parte, la incertidumbre: 


Oh teológico saber, 

Oh gigantesco balón 

¡Ay de ti si la Razón 

Te clava un solo alfiler! 
(V: 246) 


¿Por qué es importante la razón? Porque al concebir las cosas bajo su 
pauta, no hay mas remedio que dudar. Es rasgo de la modernidad. 
Con el racionalismo filosófico, González Prada acepta la duda, | 
tendencia positiva: “Escepticismo no significa negación absoluta sino, más 
bien, una triple serie de afirmaciones: afirmación del pro, afirmación del | 
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contra y afirmación de la igualdad entre las razones contrarias” (1: 345). 
La incertidumbre ocupa una importancia fundamental para la mentalidad 
moderna. Por esto se concibe el escepticismo como atributo positivo: “la 
duda representa la situación más luminosa del alma, el estado en que de 
todos los lados recibe diferentes luces, no dejándose deslumbrar por 
ninguna” (I: 345). La importancia de la duda es que puede atenuar el 
pensamiento absoluto que conduce a la arrogancia y a la intolerancia. 

La importancia que da a su concepto de duda surge cuando elogia a 
Luisa Victoria Choquet. Razona que las últimas tres divinidades del 
mundo son “la duda, la muerte, y la nada” (1: 386). Sin embargo, dudar 
no es fácil: “los combates del alma, que son a fe, los más recios y 
sangrientos, aunque los menos visibles y ruidosos” (1: 395; n. 7; Cuarta 
nota marginal). La duda iluminada, entonces, es una actitud noble. Es 
bajo ella que el individuo llega a ascender del concepto absoluto de la 
vida a otro más relativo, el que impide la posibilidad de afirmar o negar 
la existencia de Dios. 

El escepticismo en su pensamiento no puede clasificarse como 
ateísmo precisamente porque hay duda. De la misma forma, no puede 
considerarse como metafísica porque refuta toda abstracción que va más 
allá de lo físico. Entonces, su imagen de Dios niega la división platónica 
entre el cuerpo y el espíritu. Como hemos indicado más arriba, González 
Prada acepta la ley de Auguste Comte sobre los tres estados de la 
humanidad. Por ser conceptos a priori, rechaza toda tendencia teológica 
o metafísica. El sistema de los tres estados de Comte se acomoda muy 
bien a su ideario. Por esta razón, su inmanentismo no es sinónimo de la 
metafísica. Aunque Salazar Bondy habla de un “contenido metafísico” en 
sus opiniones (1: 15, 17), y aunque Mejía Valera propone que González 
Prada, al negar la metafísica, “hace metafísica” (Mejía Valera 126), es 
mejor no usar el término “metafísico” al describir su ideología porque no 
puede haber armonía entre el gonzálezpradismo y el segundo estado de 
la humanidad de Comte, el metafísico. Evitamos la confusión empleando 
otra nomenclatura. Es problema de terminología, nada más. Vamos a 
resolverlo. 

No se puede negar que haya un elemento concisamente espiritual en 
la cosmovisión del pensador quasi filosófico. En su ideario toda fuerza 
espiritual tiene que explicarse en términos de la física o de la biología. De 
esta suerte, se refiere a la “gran Naturaleza” (V: 203). Si recurrimos a 
Spinoza, una influencia secundaria en sus meditaciones, que le vino 


: 
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probablemente por vía de Renan, llegaremos a entender mejor su 
“filosofía”. Es cautivadora la afinidad entre las ideas de Spinoza y 
González Prada. Tal vez resulta en parte por la ascendencia ibérica de los 
dos investigadores. (Los antepasados de Spinoza remontan a Portugal 
mientras que los de González Prada se vinculan a España.) Pero más 
probablemente la conformidad entre los dos bibliófilos nace de las 
meditaciones sobre los textos sagrados que respectivamente cumplían. Sea 
cual sea la razón, los escritos del primero ayudan a explicar la reflexión 
del segundo. 

Para el filósofo holandés “La Naturaleza misma es el poder de Dios 
bajo otro nombre, y nuestra ignorancia de Dios es concomitante con 
nuestra ignorancia de la Naturaleza” (Spinoza Il: 25; trad. nuestra). En 
González Prada, Dios y la naturaleza también son sinónimos. El elemento 
natural tiene el poder de crear y también de destruir: “sabe crear flores 
para ser comidas por gusanos y planetas para ser destruidos en una 
explosión” (I: 279). La potencia de engendrar y anonadar tiene que 
asociarse con la divinidad. Indudablemente, la Naturaleza puede 
concebirse en términos de “Dios”. En esto demuestra su afinidad con la 
llamada modernidad. Alain Touraine explica la ideología moderna sobre 
la relación naturaleza-Dios: “Pertenecen a la 'naturaleza” sin perjuicio de 
su contenido, todas las verdades susceptibles de una fundación 
puramente inmanente, que no exigen ninguna revelación trascendente, 
que son por sí mismas ciertas y evidentes” (Touraine 22). En su Grafitos, 
se destaca como hombre “moderno” al vincular específicamente la 
Naturaleza y Dios: 


Oh Dios-Naturaleza 

¿Cuál es la religión a ti debida? 
El culto a la belleza, 
El respecto a la vida. 


(VI: 156) 


Establecida la relación Dios-Naturaleza, se puede indagar la índole del 
uno por medio del otro. Volviendo a Spinoza, tanto más se informa de 
la Naturaleza tanto más se aprende de Dios. El problema, entonces, no 
tiene que ver con la Naturaleza o con Dios, sino, resulta cuando la 
ignorancia ofusca el conocimiento necesario del Cosmos. Y para corregir 
ésta, en Libertarias, el poeta afirma la única receta posible: 
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Mas si hoy los Dioses de la fe cristiana 
Decrépitos caminan a morir 
¿Quién nuestro paso alumbrará mañana? 
La Ciencia, el solo dios del porvenir. 
(VI: 239) 


De esta forma, por medio de la ciencia, destruye la representación 
dualista de Dios, y por lo tanto, reduce a Dios a lo que José Ferrater 
Mora llama “la unidad del mundo” (Ferrater Mora Il: 598). El filósofo 
español clasifica esta tendencia filosófica como el “panteísmo ateo” 
(Ferrater Mora II: 598). El aspecto ateo se explica por el materialismo 
mientras que el panteísta procede de la reducción de Dios al espíritu 
humano, otra configuración de la materia. Explicaremos la relación 
bipartita materia-espíritu en seguida. Como el término “panteísmo ateo” 
parece ser oxímoron al vincular sus dos elementos constituyentes, y 
porque la palabra “ateo” está cargada de connotaciones que poco tienen 
que ver con su ideario, preferimos usar la palabra “inmanentismo”, 
partiendo de la noción de “fe inmanentista” expuesta por Salazar Bondy. 

El inmanentismo de González Prada le ubica al interior de un 
movimiento (no coherente) de modernistas que critican la tradición. Para 
decirlo de otra manera, Antonio Cornejo Polar afirma que “en González 
Prada la tradición reside en el futuro” (La formación 93). Quizás por este 
motivo, su obra, aunque importante muestra del modernismo 
latinoamericano, “quedó inicialmente aislada” (La formación 95). Siendo 
conservador, el Perú nunca pudo aceptar los cambios que propuso. El 
esquema que plantea lo ubica dentro tanto del modernismo literario 
latinoamericano como de la llamada modernidad occidental. Matei 
Calinescu descubre en la modernidad 


a major cultural shift from a time-honored aesthetics of 
permanence, based on a belief in an unchanging and 
transcendent ideal of beauty, to an aesthetics of transitoriness and 
immanence, whose central values are change and novelty. 
(Calinescu 3) 


Aunque Calinescu habla aquí de la estética, una de las 
preocupaciones de González Prada, el “gran cambio cultural” que 
percibe, se puede aplicar también a las ideas sociales del pensador 
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modernista. Estas incluyen lo social, lo político, lo religioso y lo artístico. 
La clave del vínculo entre su pensamiento y la modernidad corresponde 
al léxico que emplea Calinescu, “transitoriedad” e “inmanencia”. 

La “tradición” futurista que propone González Prada estaba al tanto 
de los logros científicos de su época. En 1915, Albert Einstein elaboró su 
teoría de la relatividad general. En ella, Einstein propone la conservación 
tanto de la materia como de la energía (45-46), siendo las dos formas 
distintas de una misma sustancia. La idea de la materia y la energía como 
constantes del Universo las hace sinónimas de un Dios evocado como la 
“unidad del mundo”, fuerzas panteístas de la realidad física en la que, 
según Ferrater Mora, “no hay ninguna realidad trascendente” ya que 
“todo cuanto hay es inmanente” (II: 598). El monismo en González Prada 
encuentra su antecedente en el anarquismo ruso. Bakunin, influencia 
importante en él, critica a los idealistas que perciben tanto a Dios como 
a la mente como elementos inmateriales. Al contrario, para el ruso, Dios 
y la mente pertenecen a la materia (Bakunin, God 51). Para el peruano, el 
espíritu, concebido como otro aspecto de la materia, se explica por la 
ciencia, que, para él, no es simplemente una teoría, es una metodología 
práctica. Durante su estancia en el valle de Mala (¿1871?-1879) logra 
experimentos de almidón de yuca, un resumen de los cuales presentó en 
su “Algo sobre el almidón y su derivados” (¿1871?-1879), publicado 
póstumamente como parte de la colección El tonel de Diógenes. De estas 
prácticas científicas surge su filiación a la ciencia, pauta para descifrar los 
misterios del Cosmos. No es el único pensador latinoamericano 
finisecular que se entusiasma con nuevas ideas. Más tarde Leopoldo 
Lugones (Argentina: 1874-1938) avanza más allá al escribir su El tamaño 
del espacio (Buenos Aires, 1921). 

Aunque la ciencia física es objetiva en sus varios pasos de 
experimentación, considera la posibilidad de un Dios inmanente en lo 
físico. Lo eterno inmanente es sinónimo de las leyes naturales del 
Cosmos, reduciendo, en consecuencia, el dualismo al monismo. Un 
poema de Exóticas, “En país extraño”, redactado en un momento 
agnóstico, sugiere una concepción panteísta del cosmos: 


¿Soy la parte o soy el Todo? 
No consigo deslindar 
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Si yo respiro en las cosas 
O en mí las cosas están. 
(V: 275) 


Su agnosticismo perdura hasta su último año de vida. Se revela en su 
postrero libro de poesía, Trozos de vida: 


El gran misterio del Todo 
No comprende acaso nadie. 
(V: 366) 


Es esta falta de entendimiento lo que le hace contemplar una vida más 
allá. En “La muerte y la vida”, ensayo especulativo que escribió a la 
muerte de su hijo Manuelito, pregunta: 


¿Existe algo más allá del sepulcro? ¿Conservamos nuestra 
personalidad o somos absorbidos por el Todo, como una gota por 
el Océano? ¿Renacemos en la Tierra o vamos a los astros para 
seguir una serie planetaria y estelaria de nuevas y variadas 
existencias? Nada sabemos... (1: 278). 


Su agnosticismo se junta al panteísmo en la segunda parte de Trozos de 
vida cuando define el “Todo”: 


Nunca digamos: yo el hombre, 
Yo la planta o yo la roca. 
Todo es uno, bajo el velo 
De los nombres y las formas; 
Todo es uno en la divina 
Identidad de las cosas. 
Somos el mar infinito 
Desde que somos la gota. 

(V: 377; cursiva suya) 


Hay una tendencia de unir todas las cosas vivas en un mismo plano: 


Un divino parentesco 
Une a mi vida la vida 
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De la paloma y del tigre 
Del rosal y de la ortiga. 
(V: 379) 


El panteísmo de González Prada tiene sus raíces en el pensamiento 
romano. En el mundo de los Césares existió un sentimiento en el que los 
poderes espirituales se manifestaron en el ambiente natural (Hughes 88). 
Esta actitud se representa en Lucrecio cuando se diferencia de los estoicos 
al creer éstos en un cosmos de perfección, de orden, de plan divino. En 
su epicureísmo, el mundo es el resultado, no de un orden divino, sino del 
azar, una configuración de átomos destinada al cambio y decadencia. El 
respecto que González Prada tiene para Lucrecio se expresa en el poema 
52 de la sección “Hombres y libros” de Grafitos. Este poema se titula 
simplemente “Lucrecio”: 


Tú del Olimpo arrojas al Tirano, 
Y sólo ves la Nada y el gusano 
En el reino inviolado de la muerte. 
Eres, oh gran pagano, 
Manjar de libres, demasiado fuerte 
Para el servil cerebro de un cristiano. 
(VI: 35) 


Es indudable el respeto que siente el poeta modernista hacia el romano. 
Pero, ¿qué tiene Lucrecio que tanto admira González Prada? Para 
comenzar, el poeta clásico admite dos sustancias en el Cosmos. La 
primera se compone de la materia y la segunda, de la ausencia de la 
materia, es decir, la vacuidad. Esta última es la “Nada” de que habla el 
escritor peruano. El poeta romano niega una tercera sustancia que pueda 
afectar los sentidos o que pueda ser probada por el razonamiento de la 
mente (Lucretius 1: 196-7). Lo que refuta aquí es un concepto divino que 
se elabora teóricamente, noción de Dios que tiene que ser dualista y 
trascendente. Por esta razón González Prada supone que Lucrecio tendrá 
que ser “demasiado fuerte /Para el servil cerebro de un cristiano”. La 
idea dualista del cristianismo no puede aceptar la unión del cuerpo con 
el espíritu, del cielo con la tierra. Lucrecio niega el dualismo en favor del 
monismo. Solo existe la materia, el átomo (primorida rerum), y la vida 
humana que termina “en el reino inviolado de la muerte”. Partiendo de 
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la idea lucreciana de que hay únicamente dos estados en el Cosmos, la 
materia y la ausencia de la materia, González Prada deduce que “no hay 
más que una sustancia” (II: 208). Esta “sustancia” única es la materia. De 
acuerdo con la idea de que sólo hay una sustancia en el Cosmos, la 
Naturaleza es invariable en el pensamiento tanto de Lucrecio como de 
González Prada”. 

La “sustancia” de Lucrecio reverbera en La ética de Spinoza. En su 
quinta definición proyecta a “Dios” como si fuera un ser ilimitado, en 
virtud de “una sustancia que consiste en atributos infinitos” (Spinoza Il: 
45; trad. nuestra). De la misma manera, como explica en su tercera 
definición, la sustancia existe en sí y se concibe por medio de sí (Spinoza 
II. 45). En consecuencia, como propone en sus séptima y octava 
proposiciones, la existencia pertenece a la naturaleza de la sustancia y 
cada sustancia es infinita (Spinoza Il: 48). Ya que cada sustancia es 
infinita se puede deducir que existe una sola sustancia primordial. 

Esta deducción ontológica de Spinoza conduce al panteísmo, negando 
en el proceso la dualidad cósmica que caracteriza la visión judeocristiana. 
En su decimotercera proposición, da razonamiento de que la sustancia 
absoluta infinita es indivisible. Lo contrario es absurdo (Spinoza II: 54). 
Negado el dualismo ya se prepara el camino para una representación 
monista del cosmos. 

Regresemos al germen de esta idea. La cosmovisión de Lucrecio se 
hace más clara al hablar de la muerte. Para el poeta romano, en el 
momento de morir, el cuerpo es abandonado por cierto aliento sutil 
(Lucretius I: 312-3). El “aliento sutil” es el pensamiento, el espíritu, el 
alma o el control que la mente ejerce sobre el cuerpo y los sentimientos. 
Por su parte, Spinoza niega la posibilidad de desvanecer completamente 
la mente humana cuando fallece: queda algo de ella que es eterno 
(Spinoza II: 259). En un ensayo no muy típico, titulado “La evocación del 
Zósimo”*, González Prada refleja esta misma idea al proponer que 
“cuando el hombre muere, se escapa de su cuerpo un algo que es al 
mismo cuerpo, como el alcohol al vino, como el perfume a la flor” (II: 74). 

Cada materia tiene energía o fuerza, que la compone íntegramente. 
Bakunin pone de manifiesto la imposibilidad de distinguir donde termina 
el reino vegetal y donde comienza el animal (Bakunin 108). González 
Prada responde a este problema de la ciencia decimonónica postulando 
“un algo”, casi alquímico, que tiene que estar activo o durmiente: 
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Si hay la materia radiante, ¿por qué no puede haber la materia 
pensante? La unidad material del Universo, presentida por 
Spinoza y confirmada por el análisis espectral; la unidad de las 
fuerzas físicas, popularizada por Secchi, manifiestan que no hay 
más que una sustancia: el éter o el hidrógeno, y una fuerza; el 
calor o la electricidad. Esta fuerza es alma dormida en la piedra, 
semidespierta en el vegetal, y despierta en el hombre. (II: 207-8) 


En Spinoza, quizás el primer panteísta después de Lucrecio, el 
conocimiento común es divino y así la mente humana contiene en si la 
naturaleza de “Dios” (Spinoza 1: 14). Claro, por su contexto social, 
Spinoza no pudo esquivar el término “Dios”, ni pudo descentralizar su 
significado como lo hizo González Prada. De todas formas, como sugiere 
Geismann, Spinoza postula un “nexo causal” entre cuerpo y pensamiento 
(Geismann 39). Este nexo es lo que el agnóstico modernista apellida “La 
esencia misteriosa de la vida” (VI: 489). 

El concepto se hace más comprensible cuando se lo compara con 
Aristóteles. A diferencia de Platón que concreta el mundo a modo de 
imitación del alma (dios), Aristóteles postula la primacía tanto del alma 
como de la naturaleza, concebida como una fuente de movimiento y 
descanso característico (Weisheipl 143). Al ubicar el alma y la naturaleza 
en el mismo plano, Aristóteles preparó un modelo de naturaleza que 
podía desembocar en Lucrecio, en Spinoza y en forízález Prada. 
Siguiendo esta tradición, nuestro ensayista termina, asemejándose a 
Einstein, proponiendo “la unidad de las fuerzas físicas y la unidad 
material del Universo” (I: 282). Claro Aristóteles no sospechó que 
sentaría, con esto, las bases para elaborar una teoría que contradiría su 
Política donde diferenciaba la mente del cuerpo, el amo del siervo. 

Cuando la “fuerza” gonzálezpradiana, el “aliento sutil” lucreciano, se 
“despierta” en el individuo, González Prada la designa “materia 
pensante” (II: 207). Esta esencia es “algo que se evapora en el cerebro” (1: 
278). Es una fuerza, que para Joseph Campbell, se origina dentro de las 
cosas, es un poder inmanente del cual salen y al cual vuelven (1: 87). peta 
realizar este tipo de inmanentismo habrá que derribar la división 
platónica y católica entre el espíritu y cuerpo, un rechazo que el 
“católico” no puede aceptar. Por esta razón, como hemos visto arriba, 
González Prada había invocado al “demasiado fuerte” Lucrecio. En “La 
evocación de Zósimo”, niega rotundamente el dualismo. En este diálogo 
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de tema lucreciano y de estilo platónico, explica que “Nada expresan las 
diferencias escolásticas y sutiles de alma y cuerpo: no hay más que una 
sola sustancia; la misma en el mineral, en la planta, en el hombre, en los 
superhumanos” (1: 747). Esta reducción monista parte un poco del 
concepto lucreciano porque el poeta romano no ve el alma y el cuerpo 
como una entidad sino dos que tienen raíces comunes. Éstas son los 
átomos que vinculan el alma y el cuerpo al nacer (Lucretius 1: 318-9). 
González Prada, en su poema “Los átomos”, propone que esta materia 
primaria representa la única sustancia del Cosmos: 


No diga el hombre al peñasco: 

—Yo soy un alma, tú eres materia; 

No repita al infusorio: 

—TIú vas a la nada, yo voy a lo eterno. 
(V: 332) 


Con la refutación de la dualidad de sustancia, el pensador limeño se 
burla de los filósofos antiguos que han dividido el cosmos en dos 
realidades, una trascendental, y una terrestre. La clave está al nivel 
atómico donde la división dualista no existe. El mismo poema “Los 
átomos” expresa la idea que “Quizá los átomos saben/ lo que los 
hombres ignoran” (V: 332). En este momento parece declarar que la 
fuerza motriz del Cosmos se halla al nivel atómico. Para aportar 
nomenclatura a este proceso filosófico, volvamos a García Salvattecci. 
Para él este concepto inmanentista de González Prada se expone a 
manera de “monismo panteísta” o “monismo materialista” (141). Por su 
parte, Mejía Valera lo denomina “monismo naturalista” (127). Para 
nosotros es la inmanencia la que señala el punto filosófico cuando la 
sustancia humana consigue unirse con la divina. O quizás, indica el 
momento en que la sustancia eterna se entiende como otro aspecto de la 
naturaleza, de la tierra, de la materia. 


A 
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Lucrecio y Spinoza no son las únicas influencias que brotan de las 
lecturas inmanentistas de Manuel González Prada. Su estancia en Francia 
y España (1891— -1898) señala un cambio en su desarrollo intelectual. Los 
estudios europeos del autodidacta acentuaban su antigua fe en la ciencia 
así como desmitificaban las leyendas de la enseñanza cristiana. Al O 
tiempo se puso en contacto con otras nuevas ideas como las teorías 
anarquistas de Rusia y Francia. Por esta razón, su etapa Europe se 
caracteriza por la acentuación y expansión de ideas previas y la 
introducción de doctrinas nuevas. En cuanto al adelanto de creencias 
previas, Auguste Comte le da un marco filosófico dentro del cual puede 
engendrar sus ideas a la vez que Ernest Renan le proporciona un ápice 
desde el cual puede estudiar el cristianismo, especialmente en cuanto a 
lo inmanente. 

Para entender su eclecticisaiól anarquista, habrá que ubicar su 
pensamiento entre Comte, su antiguo modelo, y Renan, su inspirador 
emotivo. En los escritos que compone bajo la tutela del segundo, lo 
primero digno de notar es el contraste que traza entre la “antimetafísica” 
de Comte y la metafísica de Renan. Esto no debe extrañar, ya que, 
primero, pudo documentar un cisma filosófico dentro de los propios 
escritos de Comte. Le dedica un poema: 


Contienen sus obras 
Adversos capítulos: 
Los unos de un sabio, 
Los otros de un místico. 
(VI: 26) 


Si Comte, el creador de la filosofía positiva, puede ser metafísico al 
apartarse de la materia física del mundo, pues, así lo puede hacer pe 
En éste hay un esfuerzo por sintetizar el positivismo puro y la mellclca. 
Aunque se ha confirmado que negó en principio que existiera Hustenio En 
el mundo (Simon 179), se nota que admite una cierta cantidad de misterio 
en la historia que ni la zoología ni la geología han logrado explicar hasta 
ahora (Dialogues 164). Necesita de la metafísica para concordar lo 
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conocido con lo desconocido. Entonces cabe perfectamente en el segundo 
estado de la humanidad de Comte, el metafísico. 

Cuando González Prada publica un ensayo sobre Renan en Páginas 
libres, reconoce una concordancia renaniana entre la ciencia y la 
metafísica: “Pero el haber entrevisto desde muy joven muchos resultados 
de Darwin no le impide resolver metafísicamente problemas que 
pertenecen a las Ciencias naturales...” (1: 200). Utilizando metáforas 
netamente americanas, destaca su lado espiritualista, negándole el título 
de positivista puro: “Renan costeó el continente científico a la manera de 
un Américo Vespucci; pero no penetró en él como un Hernán Cortés o 
un Pizarro” (1: 200). El análisis que González Prada hace de Renan se 
verifica en la crítica moderna. Para Keith Gore, un crítico británico, Renan 
busca “la grande science définitive”, la armonía de la poesía, la religión, 
la moral y la ciencia, terminando en una época tanto religiosa como 
científica (Gore 147-148). Tras sus estudios de los dos intelectuales 
franceses, el siempre ecléctico González Prada se ve obligado a sintetizar 
los dos conceptos antitéticos, el positivismo y el espiritualismo. En esto 
consiste su inmanentismo. 

En la filosofía europea, el materialismo hace mucho para derrumbar 
el dualismo teológico. Como señala Keith Thomas, los pensadores 
franceses como La Mettrie, por ejemplo, repudiaban la distinción antigua 
entre la mente y la materia, el cuerpo y el alma, un desprendimiento que 
dividía al humano de la naturaleza (Thomas 123). Ya hemos considerado 
a Spinoza. En Inglaterra el sendero hacia el panteísmo es también 
aparente. En el siglo XVII Ranter Jacob Bauthumley garantiza que Dios 
está en todas las criaturas, humano y bestia y hasta en todas las cosas 
verdes (Thomas 301). Thomas nos informa que ya este tipo de panteísmo 
se hizo muy general en el siglo XVIII (Thomas 301). 

Pero González Prada no demuestra mucho interés en la literatura 
inglesa. El amor a la cultura francesa predomina en sus tendencias 
panteístas, especialmente en las que parten del pensamiento de Ernest 
Renan. Luis Alberto Sánchez explica que ya cita al erudito francés antes 
de su viaje a Europa (Don Manuel 100), y qué, al arribar a Francia, se 
profundiza su conocimiento sobre el maestro francés ya que siempre 
asistía a su clase (Don Manuel 131). En palabras del gran crítico, “conocer 
a Renan”** era “una de sus grandes ilusiones” (Don Manuel 129). Durante 
la época en que estuvo en Europa, la influencia de Renan era 
extraordinaria (Charvet xxvi). Ya por 1923, cinco años después de morir 
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González Prada, se habían publicado 421 ediciones de Renan, tanto en 
Francia como en el extranjero (Pérez Gutiérrez 50). Era importante porque 
ofrecía la oportunidad de creer a los escépticos que no podían hacerlo de 
otra manera, especialmente durante la época de Pío y del Concilio 
Vaticano 1 (Pérez Gutiérrez 55). | 

Recordando todo esto, no nos asombra que, en su “Junto a Renan”, 
González Prada compare el “renanismo” con el “voterianismo” (1: 381). 
Este “renanismo” iba a penetrar profundamente en el pensamiento del 
ensayista peruano. Se puede comprender esta influencia al pensar que 
acudía lealmente a las lecciones de Renan, “dos o tres veces : por 
semana...” (1: 378). ¿Y qué estudiaba durante aquellos días parisienses? 
González Prada aclara exactamente el contenido de las clases a las que 
asistió entre 1891 y 1892. Los miércoles asistía a la Explicación del EnoNO de 
Tenías. Los sábados meditaba la Crítica de las leyendas relativas a Moisés (1: 
378). Dos veces por semana no es poco contacto entre alumno y profesor, 
especialmente cuando el alumno era mayor, y así más interesado que los 
otros estudiantes. | 

Su muerte en octubre de 1892 no interrumpió su influencia en 
González Prada, quien le echaba de menos. Dejemos que narre él: 


Cuando en los años siguientes pisaba yo el Colegio de Francia, 
me parecía verle y oírle: me sentía obsedido por su gran samba, 
particularmente al hallarme solo en el local donde había 
escuchado sus lecciones. Y no me faltaba razón: habíamos sido 
algo como dos amigos que no entablaron amistad. (1: 381) 


La familiaridad entre ellos, más que verbal, era espiritual: “En muchas 
ocasiones nos hallamos solos, a poca distancia, casi rozándonos las 
rodillas, y nunca nos dirigimos la palabra” (I: 381). Esta relación tampoco 
es desconocida en los recientes estudios gonzálezpradistas: se comenta a 
través de los años. El nexo lo describen críticos tan diversos como Rufino 
Blanco-Fombona (Prólogo a Figuras 72), Robert Mead (Perspectivas 
109,137), Bruno Podestá (“MGP: Apuntes” 111), Harold Eugene Aia 
(Latin American Thought 118), Eugenio Chang-Rodríguez (“El ensayo 
240), y biógrafos como Luis Alberto Sánchez (Prólogo xv; Don Manuel 
129-30). Es una relación obvia y así importante. ¡ 

Y, ¿cuál es la forma que toma la influencia del autor de la Vian de 
Jesús en el filólogo anarquista? La preponderancia de las ideas renanianas 
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en él se evidencia explícitamente en cuatro escritos: “Renan” de Páginas 
libres (1: 191-208), “Junto a Renan” de Nuevas páginas libres (1: 376-382), y 
dos de El tonel de Diógenes, “El entierro de Renan” (II: 89-92), y otra vez, 
“Renan” (II: 161). Si estos ensayos demuestran concretamente que el 
peruano conoce la obra del francés, una comparación entre las obras de 
ambos escritores revelará varios paralelos. Tanto Chang-Rodríguez como 
Davis han sugerido que el autodidacto usa las ideas de Renan para atacar 
las supersticiones de la Iglesia y para impugnar el clericalismo (Latin 
American Thought 118; “El ensayo” 240). De esto no tenemos duda. Es 
bien conocido su anticlericalismo. Lo que no se menciona mucho al 
referirse al ensayista modernista es que su anticlericalismo no solo no es 
ateo, sino que, paradójicamente, se basa en la figura de Jesucristo. Pero 
no es la figura de los Evangelios la que influye en su ideología, es la de 
Renan la que moldea su pensamiento. No obstante, nunca se ha logrado 
un estudio que documente los pormenores de los puntos de contacto 
entre los análisis de la vida histórica de Jesucristo que hacen los dos 
escritores. 

Dicho esto, se nos presenta la ocasión apropiada de resumir la visión 
renaniana de Jesucristo y ver exactamente cómo se relaciona con el 
ideario del anarquista limeño. Para Renan, la figura histórica no fue ni 
filósofo ni teólogo (Renan, Vie 46). Tampoco tenía dogma ni sistema. Lo 
único que tenía era una resolución personal (Vie 46). Nada parecido a este 
primer cristiano son los doctores de la Iglesia Griega quienes, a partir del 
cuarto siglo, hicieron del cristianismo una red de discusiones metafísicas, 
y los escolásticos de la Edad Media que sacaron miles de artículos del 
Evangelio elaborando, en el proceso, un sistema colosal (Vie 444). 

González Prada medita sobre estos dos elementos posteriores a 
Jesucristo: el laberinto de discusiones metafísicas y la miríada de artículos 
inspirados en el Evangelio. De las elaboraciones metafísicas proviene la 
divinidad de Jesucristo y de los comentarios se desprende la ortodoxia 
católica. Parece que acaba de leer a Renan cuando escribe: “Desde la 
divinidad de Jesús en el siglo IV hasta la infalibilidad del Papa en 
nuestros días, cada siglo llevó su piedra para levantar el deforme y 
colosal edificio de la ortodoxia católica” (I: 319) A causa de una 
metamorfosis repetidora, y así evolutiva, certifica “que cada siglo, cada 
pueblo y cada individuo tuvieron su Religión Católica” (1: 321). Puesto 
que el catolicismo se va cada vez más lejos de su modelo original, 
alejamiento caracterizado por la corrupción y el materialismo, ve la 
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necesidad de combatirlo. Su lucha contra el clericalismo, sinónimo de 
formulismo, ocupa un lugar fundamental en su obra, incomprensible sin 
reconocer su concepción pre-católica de Jesucristo, basada en la filología 
de Renan. | 
El Jesucristo de Renan se convierte en base para su anarquismo. p 
es de sorprender que un latinoamericano de los últimos lustros del siglo 
pasado se interesara en Jesucristo o en el anarquismo. En cuanto al 
primero, el siglo XIX se jacta de varios estudios sobre el Predicador de 
Nazaret. Los más importantes son de Renan, Tolstoi, Proudhon, y 
González Prada, los cuatro anarquistas. La tendencia anárquica era tan 
común durante la época modernista, que Rubén Darío se vale de ella en 
su teoría poética. En las “Palabras liminares” de Prosas profanas (1896), 
rehúsa formular un manifiesto modernista por varias razones, una de las 
cuales es porque niega postular “una estética acrática”. Ya que su ante 
poética es anárquica, “la imposición de un modelo o de un código 
implicaría una contradicción” (Darío, Obras V: 761). En esto, los poderes 
creativos del artista modernista no pueden guiarse por normas sino pol 
el impulso individual, matizado por influencias literarias de las cuales, 
predominan las francesas. Esto no quiere decir que el famoso poeta 
nicaragúense pregone el mismo anarquismo que el peruano. El autor de 
Páginas libres no vio más remedio que refugiarse prolengadamente en el 
anarquismo para derrumbar las retardatarias condiciones políticas y 
eclesiásticas prevalecientes en su contexto peruano. En cambio, el famoso 
autor de Prosas profanas, como nos recuerda Rodríguez Monegal, 


- realized he had won the battle. He was then writing in Spain, 
after having conquered the old metropolis and produced a 
mutation in the Hispanic verse of this century. His anarchistic 
:deas could be shelved. Retrospectively, he saw himself not as an 
isolated and proud individual [como podemos decir de González 
Prada] but as the founder of a movement. (Rodríguez Monegal 


672) 


González Prada nunca tuvo el éxito, ni en España ni en América que tuvo 
Darío (aunque en España Unamuno le dedicó un ensayo; y En la 
Argentina La nación le publicó una vez). Su fama se limitó a ciertos 
sectores de Lima y a unas provincias peruanas. Se vio rodeado por unos 
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pocos discípulos entusiastas en Lima. Quizás, en parte, por su aislamiento 
se acentuaron sus ideas ácratas. 

Al estudiar detalladamente su anarquismo surge su fundamento 
inmanente, basado en la vida renaniana de Jesucristo. Bajo el patrón de 
Renan, González Prada se estimula estudiando la “trascendencia” y la 
“inmanencia” del Predicador. Primero examinamos la trascendencia. Para 
hacerlo, habrá que remontar a los tiempos en que se redactó el Nuevo 
Testamento. Según los antiguos hebreos Dios estuvo sobre y más allá de 
su creación; la gobernaba desde lo alto. Podía estar montado en la 
tormenta pero no era la tormenta (Hughes 43-44). De acuerdo con estas 
normas, al brotar el cristianismo, la trascendencia es representada por 
Dios colocado en el cielo y contrapuesto a Jesucristo relegado a la tierra. 
Para los tres grupos del Medio Oriente, los judíos, los cristianos y los 
islámicos, Dios hizo el mundo pero no era parte del mundo. 

En cuanto a Renan, Elisabeth Lillie postula que abandona su fe 
trascendental después de salir de Saint-Sulpice en octubre de 1845 (Lillie 
112). Tal afirmación se verifica en L'Avenir de la science, obra de 1848, 
cuando niega la trascendencia exclusiva de Dios al ubicarle, en parte, en 
la Tierra: “Dieu n'est pas seulement au ciel, il est pres de chacun de nous; 
il est dans la fleur que vous foulez sous vos pieds” (L'avenir 85). Habla 
de un Dios inmanente en la totalidad del universo así como en cada ser 
que lo compone (Dialogues 187). Si no se puede probar ni negar la 
existencia de un Dios supraterrestre, la doctrina de trascendencia queda 
invalidada. Por consiguiente, no hay trascendencia de Jesucristo. 

Negado todo concepto trascendente, el único remedio que queda es 
aceptar las leyes naturales como pertenecientes a Dios, encarnadas en 
Jesucristo, fenómeno histórico y por consiguiente teóricamente probable. 
A estas alturas dejamos por un lado las abstracciones trascendentales del 
Cosmos y comenzamos a percibir el Universo con una disposición 
inmanente. Tanto las leyes naturales como las enseñanzas de Jesucristo 
coinciden con la inmanencia de Dios. La palabra Dios se usa aquí no en 
el sentido de Providencia creativa sino en el de ideal inmanente, tal como 
Renan lo concibe (Simon 179). Lillie explica que este ideal no es entidad, 
sino que existe potencialmente (Lillie 117). Esta concretización, que tiende 
hacia la inmanencia de Dios, parte del hecho de que lo que se siente o se 
experimenta es lo único que existe. Dios tal como se palpa en el mundo 
físico existe. 
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De una manera esta actitud vuelve a la de los antiguos griegos que, 


como explica Hughes, vieron el ambiente natural como la esfera de los 


dioses: la inmanencia (Hughes 48). Lo que no puede evidenciar no existe. 
Es dentro del contexto de la inmanencia que se puede ubicar la Ciencia 
gonzálezpradiana, palabra que él siempre escribe con mayúscula. Hiene 
mucho sentido, puesto que, como indica Hughes, la actitud griega hacia 
la naturaleza es caracterizada por una curiosidad, que combinándose con 
una voluntad dependiente de la razón, creó los primeros grandes 
impulsos de la ciencia (Hughes 62). de 

El interés en la ciencia que González Prada demuestra coincide con 
el de los anarquistas catalanes que vio cuando visitó Barcelona en 1896. 
Transcribimos aquí un párrafo de Lily Litvak: 


Para los libertarios de fines de siglo XIX y principios del XX, 
la ciencia se convirtió en una nueva religión. Siguiendo los pasos 
del positivismo decimonónico, trasladaron su esperanza de la fe 
a la ciencia. Se creía que por ella se desvelarían los grandes 
misterios, se resolverían los más profundos enigmas y se 
asentaría sobre sólidas bases el porvenir humano. (Litvak 301) 


Este proceso intelectual que describe Litvak delinea perfectamente el del 
anarquista peruano: una gran esperanza en la ciencia para desvela los 
enigmas y misterios del Cosmos, los blancos a los cuales González Prada 
dispara su análisis. € f 

Su concepto de ciencia se vincula con el de la inmanencia, asociado 
con el tercer estado de la humanidad de Comte, el positivo. Aunque el 
sociólogo hubiera rechazado la inmanencia por ser retrógrada] esta 
perspectiva se singulariza en González Prada como un juicio más amplio 
de la materia. Por esto, critica al catolicismo que coloca un cielo no 
científico por encima de una tierra capaz de ser estudiada científicamente: 


La más famosa pasada 
Que el sacerdote nos juega: 
Pronosticarnos el Cielo 
Y arrebatarnos la Tierra. 

(VI: 139) 
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De este modo, va más allá que Renan. Si el académico francés declara 
definitivamente que Dios no está solamente en el cielo, está también cerca 
de cada uno de nosotros, el autodidacta limeño niega la posibilidad de 
discutir racionalmente lo que no se prueba científicamente. Por este 
motivo pide que, 


Enmudezca la vaga Metafísica 
Y calle la infatuada Religión: 
No hay más verdad que la verdad científica 
Ni más luz que la luz de la Razón. 
(VI: 140) 


El admitir a un Dios en el cielo, imposible de comprobar científicamente, 
es oscurecer la realidad con conceptos que no le pertenecen. 

Una de las características de las religiones establecidas es su 
predilección por los ritos. A veces se exageran o llegan a tener más 
importancia que las ideas que encarnan. Spinoza explica que no queda 
nada de la viejas religiones sino las antiguas formas, que a veces son 
vacías. A éstas podemos contraponer el inmanentismo consciente y 
profundo de González Prada. Para entender el formulismo, es necesario 
regresar a Jesucristo y a Juan el Bautista. Renan habla ampliamente de la 
relación entre los dos en su Vie de Jésus, libro que escribió en medio 
apropiado: Galilea. Tanto Juan como Jesucristo predicaban con el mismo 
poder, en contra de los mismos clérigos ricos, los fariseos y los doctores, 
es decir, en contra del judaísmo oficial; así los dos fueron recibidos 
amistosamente por las clases menospreciadas (Renan, Vie 103). Durante 
aquella época, la Iglesia Bautista existió por mucho tiempo al lado de la 
Cristiana (Vie 196). El joven Jesucristo todavía no había elaborado todas 
sus ideas y, siendo popular el rito del bautismo, imitaba a Juan a la vez 
que sus propios discípulos le copiaban a él (Vie 107). Aunque Jesucristo 
bautizaba, no le daba mucha importancia al rito (Vie 239). A causa del 
formulismo, Renan percibe la influencia de Juan como dañina, no 
benéfica (Vie 115). Luego, al madurar Jesucristo, comenzó a dar menos 
importancia al rito del bautismo por ser formulista. Un repaso del 
Evangelio revela muy pocas referencias al rito del bautismo por él. San 
Juan menciona que Jesucristo bautizaba a los discípulos (Juan 3: 22). 
Conviene recordar que Juan el Bautista vivía todavía durante esta época: 
“bautizaba en Ainón” (Juan 3: 23). Más tarde, a Jesucristo le tocó rechazar 
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los ritos a favor del espiritualismo. Realmente el rito de la Eucaristía es 
el único que arranca de su propia creatividad (Vie 299-300). 

Pregonaba una religión del corazón porque odiaba los formulismos 
(Vie 224), y por esto, sus doce discípulos no se parecían en nada a un 
sacerdocio organizado (Vie 291). De ahí se puede inferir que no había una 
organización clerical. Su estructura era radical, casi anarquista. Por esto, 
en Jesucristo no hay moral aplicada ni derecho canónico, ni teología, ni 
credo (Vie 297). Debido a que no escribía, la secta naciente se negaba a 
producir libros sagrados (Vie 299). Pero en el momento de redactar libros 
se congelan las palabras y de ahí, se cuajan las fórmulas. Pero los ritos 
amenazan al espiritualismo inmanente. Como propone Spinoza, la ley 
Divina y natural no exige la ceremonia (I: 61), cuya formulación se logra 
en el derecho canónico. No es difícil llegar a la conclusión de que la ley 
divina puede y debe ser diferente para cada individuo que la invoque. 

Pero, ¿qué tienen que ver estas ideas con la ideología de González 
Prada? La exégesis que Renan hace de los Evangelios se convierte en una 
nueva concepción de Jesucristo. Esta concepción se descubre en González 
Prada cuando propone el espiritualismo consciente, libre de fórmulas. No 
es que esté en contra del rito, sino que niega todo rito que impone un 
intermediario entre el individuo y Dios. Por esta razón, en su muy 
importante ensayo “Jesucristo y su doctrina”, sostiene que el hijo de 
María y José “suprime todo intermediario entre el Cielo y la Tierra, no 
reconoce ni acepta más liturgia que la oración mental” (I: 307). Anulado 
el intermediario entre Dios y el ente humano, éste cobra una fuerza 
interior por medio de la cual puede controlar su propio destino. Como 
los anarquistas españoles, el bardo busca lo que Américo Castro apoda 
los “modos interiores de estar en la vida” (Castro 303; cursiva suya). 
Construye una espiritualidad inmanentista que viene del interior de la 
persona: 


A la falsa religión 

Que me dé felicidad 

Yo prefiero la verdad 

Que me parta el corazón. 
(VI: 139) 


En su ensayo sobre la “Instrucción católica” cita a Bakunin al censurar las 
tendencias formulistas del catolicismo: “Algunas ceremonias religiosas, 
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unos cuantos ritos católicos, es decir, se convirtieron exteriormente sin 
que una sola chispa del espíritu cristiano haya penetrado en sus almas'””?, 
Recordemos su meditación: “¿Soy la parte o soy el Todo?” El hecho de 
usar mayúscula para “Todo” implica un concepto de divinidad. Esto es 
importante porque si el individuo es divino, podrá crear su propio 
porvenir. Libre de las fórmulas, la costumbre de “oración mental”, se 
hace característica principal en su rechazo episcopal. El escritor peruano 
procede en esto como el Predicador Nazareno. Jesucristo le da la espalda 
al Templo, y González Prada se opone a la Iglesia. 

La crítica que hace de esa corrupción se hace amarga en el poemario 
anticlerical Presbiterianas. Partiendo de una idea de Mathurin Régnier, 
critica irónicamente el celibato demostrando su disgusto a la corrupción 
de esta práctica del clero: 


Si clérigos y frailes se casaran 

Tendríamos nosotros la deshecha 

Podríamos hacer con sus mujeres 

Lo mismo que hacen ellos con las nuestras. 
(V: 243) 


Los abusos del clero resultan de las prácticas que le dan demasiado 
poder: 


La confesión repetida 
Es la llave de la gloria. 


—¿De la gloria solamente? 
—-Y también de las alcobas. 
(V: 238) 


Si se pudiera eliminar los ritos y normas canónicas, como por ejemplo 
la confesión, se podría aislarse de la corrupción temporal, llegando al 
pensamiento puro. Por esto coloca al budismo en una categoría no 
religiosa porque, según él, niega todas las religiones (1: 304). Rehúsa 
calificar de religión al budismo, creencia panteísta, nunca encarnado en 
un solo ser humano sino en todas las cosas, vivas O inanimadas porque 
participan en la energía universal para llegar al estado de “buda”. 
Aunque el budismo también puede sufrir la misma contaminación que 
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las otras religiones, a diferencia de las prácticas occidentales, los devotos 
no necesitan de intermediarios. Así elogia al budismo inmanentista. Se 
puede estar seguro de que en él la palabra “religión” es sinónimo de 
“formulismo” en su sentido religioso. 

González Prada no es el primer escritor decimonónico que se 
preocupa por el tema anticlerical. Balzac escribió su Le curé de Tours, 
novela corta del año 1832. Leopoldo Alas redactó La Regenta entre 1883 
y 1885. Y Clorinda Matto publicó su Aves sin nido en 1889. La ideología 
de González Prada se encaja en esta tradición aunque nunca escribió una 
novela. Su pensamiento coincide en parte con el krausismo de 
Gumersindo de Azcárate. No nos extraña. Ve en Krause la única 
posibilidad de salvar a la España decimonónica. Si regresamos otra vez 
a la sección de “Hombres y libros” de Grafitos, vemos innegablemente su 
admiración a la influencia del filósofo germánico en España: 


La maravilla secular de España 

es la ocurrencia de endiosar a Krause 

Mas sin Krause, los genios españoles 

Continuarían adorando a Balmes. 
(VI 33)” 


Confirmado el respeto que les tiene González Prada a los krausistas, nos 
conviene examinar la idea de divinidad en Azcárate. Su Testador afirma: 
“Creo en un Dios personal y providente, al que me considero | 
íntimamente unido para la obra de la vida” (Minuta 30). Aunque 
González Prada niega toda noción de “providencia”, acepta “un Dios 
personal” establecido como Voluntad particular que guía “la obra de la 
vida”. Tanto el krausista como el anarquista critican al formulismo de la 
“Religión” que degenera “en un culto puramente externo, seco, desligado 
de la vida, que nada influye en ésta” (Minuta 30). Azcárate critica lo 
“externo”, porque no admite la inmanencia, el aspecto personal y 
palpable de Dios. Aunque la inmanencia de Azcárate es panenteísta, es 
decir, Todo está en Dios, mientras que la de González Prada se concibe 
más como panteísta, o sea, Todo es Dios (“¿...soy el Todo?”), los dos 
coinciden en la creencia de un Dios íntimo en contra del culto exterior de 
Dios (Minuta 30). 

Conviene mencionar un problema que Jeffery Klaiber encuentra en 
el pensamiento de González Prada: la diferencia que ve entre la religión 
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oficial y la popular. Para Klaiber, el autor de Presbiterianas no pareció 
percibir la diferencia entre los dos tipos de catolicismo, el popular y el 
clerical, el que criticó tan agudamente (Klaiber 42). Con certeza podemos 
estar de acuerdo con Klaiber. En cambio, Klaiber debió haber visto, por 
otra parte, que la “religión” de González Prada, por ser anticlerical, era 
“popular” y que el error del teórico anticlerical era el de no ver la misma 
tendencia anti-clerical en los grupos indígenas, tal como la describe 
Klaiber (45-70). 

La religión institucionalizada es caracterizada por la fórmula. Señala 
la conversión del poder espiritual en religioso, convirtiendo lo espiritual 
en lo temporal. Hemos hablado de cómo de Jesucristo proceden 
solamente dos fórmulas, la del bautismo, que ni el propio Jesucristo usó 
mucho, y la de la Eucaristía, las únicas verdaderamente cristianas. Á su 
muerte nace otra divergencia con el cristianismo prístino porque a estos 
dos ritos se añaden una miríada de ritos y liturgia que copiaban o 
modificaban las ceremonias paganas (1: 314). El ideal inmanentista de 
Jesucristo degenera eventualmente en un sacerdotalismo formulista (1: 
316). Por esto, al referirse al cristianismo evolucionado, en 1908, González 
Prada puede advertir que ”...no conocemos religión sino prácticas 
religiosas” (IV: 262), “Sólo queda el formulismo,/ muerta en las almas la 
Fe:/ El moderno Cristiano/ Es un cadáver en pie” (VI: 144). 

Junto al formulismo, el catolicismo primitivo tuvo que aceptar a los 
ricos si quería ser universal, apartándose aún más de Jesucristo. El valor 
exagerado a la pobreza como elemento de la utopía cristiana no podía 
durar. Renan nos informa que, transportado al centro de la sociedad 
humana, el cristianismo no pudo más que aceptar a los ricos (Vie 
182-183). Pero con las capas adineradas de la sociedad entra el 
materialismo, la codicia, contaminando el poder espiritual. Esta influencia 
institucional abre las puertas a la guerra y a las discusiones académicas. 
González Prada resume en pocas palabras estas profundas 
contradicciones que vinieron posteriormente: “Había predicado la paz, y 
trae la guerra; había prometido el amor, y derrama el odio; había entrado 
como amigo y se declara enemigo” (I: 312). Lamenta el hecho de que el 
cristianismo se mantuviera bajo el auspicio de la tiranía y que con cada 
siglo que pasaba, el cristianismo institucional extendía aportando nuevas 
creencias, apartándose cada vez más de su fuente principal: Jesucristo. 

En fin, la ironía de este proceso es que tanto más se universaliza el 
catolicismo cuanto más se aparta de la sencillez de su mensaje original. 
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El aspecto más sobresaliente de esta corrupción surge al evitar el axioma 
de Cristo sobre César y Dios. Tanto más se temporaliza el poder 
espiritual, cuanto más se institucionaliza, apartándose del espíritu, 
acercándose a los estados y mercados financieros. Tales tendencias se 
acercan a la teocracia otra vez. Por esto el librepensador aspira a 
desligarse de la fórmula y la jerarquía, y propone hacerlo bajo la 
poderosa influencia de la ciencia. | 

Se entiende ahora que su inmanencia científica puede funcionar 
porque está libre tanto de la teología y la metafísica como del formulismo 
de las religiones. Al basarse en la ciencia, queda libre de las 
supersticiones. Por la misma razón, sólo lo que se experimenta 
concretamente puede aceptarse como realidad objetiva. González Prada 
toma la Ciencia, y la lleva a un lugar que reduce el dualismo cristiano al 
monismo protocristiano. La fuerza humana inmanentista tiene que ser 
más potente que la fuerza humana subyugada a la dualidad cristiana. La 
tendencia se halla ya en el propio Jesucristo que para Hughes permanecía 
lejos de separar el espíritu humano de la naturaleza (Hughes 143). 

La fuerza inmanentista, compuesta del espíritu y del cuerpo, estimula 
el proceso de la Voluntad personal. Es esta Voluntad la que busca la 
transformación social, aun en las situaciones más opresivas. La libertad 
espiritual emancipa al individuo aun cuando las condiciones sociales no 
lo permitan, como en el Perú de González Prada. 


| 
| 
| 
| 
| 


El monoteísmo politeísta 


Como hemos visto en nuestro capítulo sobre la evolución, González 
Prada concibe la humanidad en términos evolutivos. Mientras que va 
evolucionando la humanidad, va reestructurando sus creencias e 
instituciones, como es por ejemplo, el caso de las religiones. Esta idea 
surge en “Pan y Migajón”, un poema de Presbiterianas, su colección de 
poesía anticlerical: 


Nacen los Dioses un día, 
Mas de larga vida son: 
Sufren lenta evolución 
Y nuevos nombres se dan, 
Como el antiguo dios Pan 
Se llama el dios Migajón. 

(V: 244) 


En un momento menos sarcástico, engendra una teoría general de la 
evolución de todas las religiones: “Una religión germina en el seno de 
otra, lucha contra su propia madre, vence y sube al apogeo para en 
seguida declinar y ceder el campo a nuevas creencias destinadas a sufrir 
idéntica suerte” (I: 318). Plantea que el islam es el judaísmo en la cabeza 
del árabe mientras que el catolicismo lo es en la del gentílico (I: 304). Es 
curioso que las religiones, con sus principios contrarios a las teorías de 
Darwin, terminen por probarlas: “En nada se ve mejor confirmada la ley 
de la evolución como en las religiones y las lenguas” (I: 318). Dos siglos 
después de los apóstoles, el cristianismo radical se permutó en el 
institucionalizado, desplegándose cada vez más hacia la universalidad, 
significado de la palabra católica. Mas para ser universal, tenía que 
progresar como producto de su medio, caracterizado por el paganismo. 

El proceso teológico del cristianismo provoca que una plétora de 
divinidades se reduzca a un concepto unitario de Dios. El paso evolutivo 
de la etapa politeísta a la monoteísta ocurrió lentamente en el antiguo 
Israel: “La idea monoteísta nace confusamente en el cerebro judío y poco 
a poco se va precisando hasta adquirir forma clara y definida...” (1: 308). 
En esto se aparta de Renan!'* cuando éste insinúa que el monoteísmo 
brota de Jesucristo como intuición. Sirve del marco filosófico de Comte, 
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monoteísmo de Jesucristo. En otro momento globaliza la resistencia 
humana al cambio: “modificarse con los acontecimientos... repugnó 
siempre al espíritu del hombre...” (II: 55). Al individuo se le hace más 
cómodo lo conocido, lo familiar y hasta lo tradicional. Impulsar cambios 
es desestabilizar el Cosmos, creando la incertidumbre y la ambigúedad. 
Por esto, la resistencia al cambio es el problema fundamental, tanto en el 
reino temporal, como en el espiritual. 

Ya que el catolicismo no pudo reformar completamente los elementos 
medulares de su teología, las creencias modernas guardan tendencias 
politeístas: “Quitemos hoy al vulgo católico sus santos y sus vírgenes, y 
veremos si se contenta con su Dios unipersonal y su cielo vacío” (1: 314). 
Aquí se ve, de una manera, la influencia de Comte porque González 
Prada procura ver una evolución que proceda del politeísmo al 
monoteísmo. Pero el Perú no es Francia. El pensador latinoamericano no 
ve el adelanto prescrito por Comte en la cultura católica. 

La tendencia regresiva, documentada en el cristianismo por el retorno 
relativo al politeísmo gentílico, ocurría porque la creencia en múltiples 
dioses armonizaba con la sensibilidad no judía de aquella época. Para 
González Prada, existía una tendencia al politeísmo tanto en los judíos 
como en los paganos. Percibe esta propensión tanto en los judíos no 
educados como en los latinos (I: 311). La inclinación al politeísmo no 
podía menos que cambiar las características del cristianismo radical (1: 

312) a medida que se difundía por Europa. 

De ahí sigue que si judíos y paganos se acercaban al cristianismo, los 
unos iban a influir en los otros. Hubo una especie de contaminación 
mutua en que aconteció lo que González Prada denomina “la integración 
del Politeísmo y del Cristianismo” (I: 307; n. 11). Para ser más universal, 
el catolicismo tuvo que adaptar las mismas fuerzas negadas por 
Jesucristo: el politeísmo y el sacerdotalismo. La fusión del politeísmo y 
del monoteísmo hizo de los papas, los cardenales, los obispos, y los 

clérigos pequeños Dioses, formando “un politeísmo sacerdotal” (1: 307). 
Examinaremos el sacerdotalismo más adelante en nuestro capítulo sobre 
“el cristianismo teocrático”. 

El politeísmo después de Jesucristo se debe a que el cerebro 
considerado como molde paganizaba todas las ideas cristianas 
introducidas en él (1: 313; n. 18). Es dentro de este molde o atavismo 
pagano que “la tríada griega de Zeus, Poseidón y Plutón” representada 
por los romanos como “la triple deidad capitolina de Júpiter, Juno y 
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Minerva” se transforma en el principio católico del “Padre” del “Hijo” y 
del “Espíritu Santo” (I: 313). Así, de una manera, se cumple con la 
multiplicidad renaniana introducida en el Dios cristiano (Vie 249). Para 
González Prada, es esta infusión del mundo pagano en el cristiano lo que 
lo hace más perdurable (VI: 142). La paradoja aquí es que, lo que el 
cristianismo aceptó para perdurar, es precisamente lo que lo apartó del 
protocristianismo. 

Es decir, al aceptar el politeísmo de las masas para acercarse a ellas, 
se aparta del monoteísmo de Jesucristo. Hay ironía en esto porque, 
cuanto más se aparta del prototipo del cristianismo originario, tanto más 
se aparta del vulgo, haciendo del catolicismo instrumento de la clase 
aristócrata. De la misma forma, al alejarse del protocristianismo, se acerca 
a la historia teológica, tema de nuestro próximo capítulo. 


r 


La historia teológica 


Según Joseph Campbell una mitología se define como un cuerpo de 
signos que se mantiene culturalmente y que delinea un cierto tipo de 
vida humana (1: 48). Para González Prada, el patrón de vida humana 
definida por la mitología cristiana, aceptada como si fuera historia, es 
ajeno a la naturaleza. De hecho, como nos cuenta Campbell, para unos, 
los libros tradicionales se consideran erróneamente a manera de crónicas. 
Pero no son historia sino, como nos recuerda Campbell, “lecturas poéticas 
del misterio de la vida desde un cierto punto de vista” (III: 95; trad. 
nuestra). Aquí tenemos la importancia de la mitología. Nos revela las 
ansias y deseos que habitan en las profundidades del alma humana. 
Tenemos que preguntarnos, entonces, por qué González Prada se 
preocupa tanto de la mitología cristiana. El enfoque que aporta nuestro 
escritor es precisamente la confusión que encuentra entre la mitología y 
la historia. Las creencias legendarias sobre Jesucristo y la Virgen deben 
compararse, tal vez, con la épica, pero no con la crónica histórica, acaso 
con la historia de las ideas, pero no con la de los grandes 
acontecimientos. 

Pero, ¿cómo se puede extraer la historia de la epopeya? A fines del 
siglo pasado, la ciencia se concibió como instrumento para distinguir las 
ideas de los eventos históricos. Litvak, gran conocedora del movimiento 
anarquista finisecular, aclara cómo, para los anarquistas decimonónicos, 
“Una de las principales misiones de la ciencia era el atacar los 
fundamentos de la religión” (Litvak 306). Por esta razón, como nos 
recuerda Litvak, la Vida de Jesús y la Vida de los Apóstoles de Renan 
aparecen frecuentemente en las bibliotecas de los 
decimonónicos (Litvak 306). Otra vez surge la importancia de estudiar a 
González Prada en relación con Renan. Sus ideas como las de Comte, se 
modelan tras la filosofía evolucionista y, de tal forma, obligan a una 
concepción no religiosa de Jesucristo y su medio, basada en la figura 
histórica, no en la divina. En cuanto a este tema, la actitud de Renan es 
indispensable para comprender “el ahistoricismo de la teología dogmática 
católica...” (Pérez Gutiérrez 31; cursiva nuestra). El dogma se establece 
como el fundamento del catolicismo institucionalizado. 

González Prada se preocupa con el catolicismo teológico porque la 
Iglesia tiene muy poco que ver con Jesucristo. Para entender su postura, 
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nos ayuda consultar a Nietzsche, capaz de definir la divergencia con 
mayor claridad que el autodidacta modernista. ¿Por qué Nietzsche? 
Rubén Darío lamenta la poca fama de que gozó Nietzsche en el mundo 
hispánico. Pero el hecho de que el autor de Prosas profanas escribiera un 
ensayo sobre el filósofo germano seis años antes de su muerte en La 
Nación de Buenos Aires, demuestra que el nicaragúense lo conoció bien 
(Darío, Escritos 54-56). Darío no era el único modernista familiarizado con 
el filósofo nihilista. También lo fueron Ramón del Valle-Inclán y González 
Prada. Algunas de estas relaciones se estudian en el ya clásico Nietzsche 
en España que publica Gonzalo Sobejano en 1967. Al lado de Valle-Inclán 
y Darío, el distinguido profesor encuentra una que otra influencia de 
Nietzsche, muchas veces por vías indirectas, en diversos autores del 
período. Concluye su capítulo sobre el “Influjo de Nietzsche en la 
generación de 1898” afirmando lo siguiente: 


Para Rubén Darío, Manuel Machado, Eduardo Marquina, Ramón 
del Valle-Inclán o Jacinto Benavente, tan teñidos de cultura 
literaria francesa, la lectura de Nietzsche o el comentario vivido 
de sus doctrinas hubo de ser experiencia generacional. (255) 


Ya que Nietzsche definió la época modernista-noventayochista, un vistazo 
a su filosofía anticlerical no sería exagerado y derramaría luz sobre las 
ideas de González Prada. 

En algunas materias, como en el juicio de la moral (véase Mejía 
Valera 129), el ideólogo peruano se distingue considerablemente del 
filósofo prusiano. Esta diferencia ideológica es típica entre el filósofo 
nihilista y los pensadores hispanos. Por la moral y otras ideas semejantes, 
el krausista español Azcárate critica en 1896 a los “anarquistas” amorales 
como Nietzsche mientras que acepta a los morales como Kropotkin y 
Reclus (Azcárate, “La filosofía” 277). A pesar de la controversia sobre la 
moral, la filosofía de Nietzsche sobre el cristianismo coincide cabalmente 
con la de González Prada. No es raro que un escritor modernista 
concibiera a Jesucristo tras la lente del gran nihilista: Valle-Inclán lo hace 
en su Sonata de otoño (Véase nuestro “La Sonata de otoño...””). Pero basta 
con las referencias secundarias. Vamos al manual nihilista, la Voluntad de 
poderío, donde Nietzsche expone netamente la ironía del concepto 
“cristiano”, la misma que informa la ideología del maestro peruano: 


5. 
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No se debe confundir el cristianismo, como realidad histórica, 
con aquella raíz única que su nombre nos recuerda: las otras 
raíces en las que ha venido creciendo son mucho más poderosas. 
Es un abuso incomparable que tales resultados de decadencia, 
tales engendros, los llamados “Iglesia cristiana”, “fe cristiana” y 
“vida cristiana”, se designen con aquel santo nombre. ¿Qué es lo 
que ha negado Jesucristo? Todo lo que hoy se llama cristiano. 
(Voluntad 1134) 


Desde esta perspectiva, todo que no arranca del Jesucristo histórico 
distorsiona la realidad cuando se acepta como la realidad concreta. Otra 
vez Nietzsche bosqueja la cuestión en lenguaje típicamente suyo: 


Toda la doctrina cristiana acerca de lo que se debe creer, toda 
la “verdad” cristiana no es más que mentira y engaño: y 
exactamente lo contrario de lo que era al principio el movimiento 
cristiano. (Voluntad 114) 


Esta “mentira y engaño”, creada para divinizar la figura de Jesucristo, 
creó al final una mitología, una especie de historia teológica. Hay peligro 
en esto. Cuando las leyendas se consideran como historia, surgen 
resultados funestos. Contemplemos el caso de América. Desde Colón y 
el nacimiento de la literatura latinoamericana, la realidad se modifica por 
las creencias sobrenaturales. Ya en su Historia de la nación chichimeca, el 
cronista mestizo Alva Ixtlilxóchitl, describe la aparición de una nube que 
ofusca la cruz en el aposento de Xicoténcatl. Tal fenómeno estimula a los 
señores de Tlaxcala a no aliarse con los reyes de la Triple Alianza contra 
Cortés. Es evidente que esta confusión entre lo sobrenatural y lo natural 
produjo estragos terribles en la historia mexicana. Hay muchos ejemplos 
de este tipo en la historia de las Américas. Tiene mucho sentido que 
González Prada se encarara violentamente a toda historia basada en lo 
sobrenatural. Lo define “como una ficción metafísica” (I: 308). Entonces, 
surge una tarea inmensa. Como propone Nietzsche, habrá que extraer la 
historia objetiva de las leyendas cristianas. Pero hacer esto puede ser 
conflictivo y aun violento. 

Una característica básica de la modernidad es su lucha con la historia, 
ya que ésta siempre tiene prejuicios que impiden la evolución a una etapa 
social concomitante con la nueva realidad moderna. La tensión combativa 
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llegó a cuajarse al final del siglo XIX, es decir, durante la época de mayor 
fecundidad para el autor de Exóticas. Matei Calinescu explica el 
fenómeno: 


Ciertamente hay un conflicto entre la modernidad y la historia, 
pero este mismo conflicto tiene su historia. En cuanto a la 
literatura y las artes, se pude fijar una fecha aproximada: la 
poética de la modernidad de Baudelaire puede aceptarse como 
ilustración temprana de la rebelión del presente contra el 
pasado... (Calinescu 52; trad. nuestra). 


Aunque Calinescu se refiere a la estética (no dudamos que González 
Prada leyó la poesía de Baudelaire en su francés original), se puede ver 
el mismo conflicto entre la historia tradicional y la modernidad. ¿Qué es 
la modernidad? Es la tendencia que busca una narración más 
“verdadera”, más científica, más libre de la mitología, más cómoda con 
la época moderna. 

Para desenmascarar la historia científica, habrá que distinguir entre 
la institución del cristianismo, es decir el catolicismo / protestantismo, 
frente al cristianismo preteocrático, tomado en su contexto radical de 
Jesucristo. Esto es lo que intentan los liberales en el Perú decimonónico, 
los que buscaban típicamente lo que Fredrick Pike llama el cristianismo 
prístino (Pike 53). En esto González Prada se ubica en una tradición 
peruana que desde los años cuarenta y cincuenta del siglo XIX proponía 
que la única forma válida del cristianismo era la de los doce apóstoles y 
los conversos originales (Pike 64). (No tan difícil será vincularlo con los 
franciscanos milenarios—pero no lo haremos en este momento.) 

Para llegar al cristianismo “prístino”, es preciso definir dónde y cómo 
divergen los dos tipos de cristianismo, el radical/original, y el 
conservador /institucionalizado. Los dos tipos se separan por el paso de 
la historia y por el enfoque deseado. A. Daniel Frankforter comienza su 
History of the Christian Movement proponiendo una alteración de ideología 
con el paso de los años: 


Los seguidores de Jesucristo de las generaciones posteriores 
llevaron sus noticias a las culturas gentiles y lo tradujeron a 
categorías de significado alejadas sustancialmente de las que él 
mismo había sugerido. (Frankforter 1; trad. nuestra) 
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Esta bifurcación protocristianismo-catolicismo representa un problema 
porque, en palabras de Frankforter: 


Al quitar a Jesucristo de su perspectiva histórica se reduce su 
humanidad, al transformarlo en portavoz de una ideología u otra 
lo convierte en criatura de la mitología. (Frankforter 3; trad. 
nuestra) 


Esta singularidad entre historia y mitología puede ubicarse en términos 
de ciencia y teología. 

González Prada busca la historia empírica, la que arranca de los 
hechos concretos, de la ciencia, tomada ésta en su sentido etimológico del 
conocimiento, en sus causas y principios. En esto coincide con la actitud 
positivista frente al conocimiento. Robert C. Scharff explica que tanto el 
Cours de philosophie positive de Comte como el System of Logic de Mill 
emplean la ciencia para explicar los fenómenos únicamente 
experimentables (Scharff 253). En este sentido González Prada se acerca 
al ideal positivista, oponiéndose al cristianismo cuando presume la 
existencia tanto de un mundo sobrenatural como de la inmortalidad del 
alma y, por otra parte, cuando afirma la validez de modos no-empíricos 
del conocimiento (Charlton 9). González Prada percibe el fracaso de los 
eminentes filósofos y filólogos europeos en descubrir la biografía 
verdadera de Jesucristo. En “Misticismo y terapéutica”, ensayo de Prosa 
menuda, se muestra acerbamente insatisfecho con los grandes europeos: 
“Voltaire no concluyó de “aplastar a la infame” ni Renan acabó de 
arrancar el plumaje divino al impostor de Nazaret” (IV: 230). Su misión, 
entonces, es terminar la tarea, es decir, ir más allá de los grandes 
eruditos, que por no poder desarrollar una perspectiva extraeuropea, no 
pudieron indagar la naturaleza de la figura histórica de los Evangelios. 

A pesar de las deficiencias que González Prada percibe en él, Renan 
es el escritor que más influye en su modelo de Jesucristo. Por otra parte 
la figura del filólogo francés le provee al modernista peruano un punto 
de partida para su ideas acerca de la anarquía. El nexo entre los dos yace 
en la diferencia entre la mitología sobrenatural y la historia empírica. La 
mitología que nos interesa nació durante la vida de Jesucristo como 
resultado de las buenas intenciones de sus discípulos, de la ignorancia, 
y de la falta de un concepto hebreo de la naturaleza. Renan propone que | 
todos los grandes acontecimientos de la historia desembocan en ciclos de 
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fábulas que el mismo Jesucristo no podía evitar aún si hubiera querido 
(Vie 244). Ya durante su vida se podía percibir el germen de narraciones 
que le atribuían un nacimiento sobrenatural. Para Renan estos relatos 
seguían desarrollándose aún después de su muerte (Vie 242). Fueron las 
ideas sobrenaturales presentes en la fe y la imaginación las que pasaron 
a la creación de leyendas, apartadas de la historia precisamente por ser 
sobrenaturales. 

Esta noción define la historia premoderna porque hasta el momento 
en que brota la modernidad se ha concebido lo sobrenatural en un 
contexto con la historia. Esta tendencia se verifica en las convenciones 
historiográficas desde sus primeros balbuceos en castellano. En las 
historias de Alfonso el Sabio se remontan a Moisés y Hércules. En El 
Victorial, Díez de Games presenta lo fantástico y lo idealista dentro de lo 
histórico. Al principio de su Historia de las Indias, Bartolomé de las Casas 
afirma que “el descubrimiento de estas Indias fue obra maravillosa de 
Dios” (1: 21-26). Aunque algunas crónicas hispánicas de América, como 
La crónica del Perú de Cieza de León o la Historia de la conquista de México 
de López de Gómara no participan de esta tradición, otras como la del 
texcocano Alva Ixtlilxóchitl comienzan sus historias con los cuatro soles 
(los tonatiuh) y los héroes legendarios como Topiltzin y Xólotl en México 
(49-65). En el virreinato del Perú Guamán Poma de Ayala comienza la 
suya con Adán y Eva y pasa por las narraciones de Noé arribando a la 
quinta edad del mundo (la de Jesucristo) hasta llegar a la creación del 
pontificado (Guamán Poma l: 20-32). 

Claro puede haber diversas concepciones de la historia. La dosis de 
mitología y hasta prejuicio varía según el autor, sea por convención, sea 
por confusión, sea por esfuerzo deliberado, sea por tradición. Lo cierto 
es que fácilmente se confunden historia y leyenda en estas producciones. 
Toda creencia mitológica tiene una causa psicológica, la que crea la 
necesidad de ubicarse en un contexto más universal, más cósmico. Pero 
llega el momento en que el movimiento sintético ya no es consciente. 
Cuando se confunde la creencia divina con lo concreto sin saberlo, la 
teología entra en el proceso mental. Es esta tendencia occidental a la que 
se enfrenta González Prada. Redactó uno de sus ensayos de mayor 
importancia para nuestro tema en Europa. En “Jesucristo y su doctrina”, 
sitúa el problema histórico-mitológico en un contexto cristiano: “Hay en 
la vida de Jesús indisoluble combinación de historia y leyenda, de modo 
que ni los mismos cristianos disciernen si un rasgo de su biografía 
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pertenece a la realidad o a la imaginación de amigos o adeptos” (1: 297). 
De esta manera, la historia objetiva se deforma, acercándose a un punto 
teológico lleno de mitos, creando una realidad alterada, basada en lo 
sobrenatural, diferenciada de la naturaleza que se descubre con la ciencia. 

En muchas ocasiones, había que deformar la historia para acreditar 
la leyenda. El prototipo cristiano de este proceso se manifiesta al 
examinar el lugar de nacimiento de Jesucristo. En cuanto a su supuesta 
genealogía con David, el hijo de María tuvo que nacer en Belén, no en 
Nazaret. Renan habla concretamente “des légendes inventées pour le faire 
naítre a Bethléhem” (Vie 239). A causa de las buenas intenciones y la 
ignorancia, se produce, como se ha indicado anteriormente, una especie 
de historia bastarda, basada en una leyenda. González Prada patrocina 
este punto de vista aportando los mismos datos utilizados por Renan: “La 
idea de emparentar a Jesús con David y de hacerlo originario en” Belem!* 


vino posteriormente, cuando se quiso acomodar su leyenda con las 


supuestas profecías” (I: 314). En otro lugar, sostiene que la misma Biblia 
no corrobora el mito del parentesco de Jesucristo con David: “En los 
Evangelios de Marcos y Juan no se refiere nada... sobre la remota 
ascendencia de Jesús con el fin de emparentarle con David” (IV: 66). 
Adaptando una metodología deductiva, podemos preguntar si dos de los 
cuatro Evangelios no dicen nada de un parentesco con David, vínculo 
necesario para probar su mesianismo, ¿cómo podrá proclamárselo el 
Redentor? Luego, para abonar estas narraciones, se necesitaban dos cosas, 
el milagro y el cumplimiento de la profecía, creencias que implican una 
naturaleza variable. O visto desde otro lado, habrá que servirse de un 
procedimiento por el que se podrá superar la naturaleza. Pero esta idea 
va en contra de la lógica. Como postula Spinoza en su Tratado teológico- 
político, la suspensión de la ley divina (la ley natural) implica que Dios va 
en contra de su propia ley, un hecho evidentemente absurdo (1: 83). Sigue 
con su razonamiento: como la naturaleza preserva un orden fijo e 
inmutable, los milagros tienen que concebirse en relación a las opiniones 
humanas (1: 84). Un milagro es simplemente algo que sobrepasa la 
comprensión humana (1: 87) y así en los Escritos Sagrados hay muchos 
acontecimientos que se crearon verídicos pero que de hecho eran 
simbólicos e imaginarios (1: 93). 

Para profesar el milagro y la profecía, hay que gozar de una 
percepción teológica de la naturaleza. Para Spinoza, cuando los judíos 
bíblicos no comprendían algún fenómeno, o cuando ignoraban su causa, 
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la concebían en virtud de “Dios” (Spinoza 1: 21). La elaboración de una 
noción divina requiere una imaginación perfecta (Spinoza 1: 19). Para 
comparar el pensamiento grecorromano con el hebreo, un siglo antes de 
Jesucristo, Lucrecio exponía la invariabilidad de la naturaleza (Renan, Vie 
40). Esta actitud presupone una negación del milagro (Vie 40), 
distinguiendo su pensamiento del hebreo, el que admite el prodigio, la 
suspensión divina de las leyes naturales. Tal proceso implica una visión 
más amplia del Cosmos, ya que así todas las leyes son permutables. 
Renan formula una idea de gran importancia: los griegos aceptaban una 
naturaleza invariable basada en la ciencia, mientras que los judíos de hace 
dos mil años, a causa de la falta de un concepto fijo de la naturaleza, 
podían ayudar a crear el milagro y la profecía (Renan, Vie 255). Bakunin, 
otra fuente de González Prada, aporta un concepto griego y así reducido 
y opuesto al hebreo al describir a los eruditos de Alejandría como la 
primera escuela de ciencia positiva. Los describe como ateos que, en la 
tradición de Aristóteles, no se enfocaban en lo divino (Bakunin, God 72)”. 
González Prada hace resaltar una lectura del revolucionario ruso al 
recordar que Jesucristo despreciaba la filosofía griega y latina “y si algo 
se apropió del helenismo, le vino de segunda o tercera mano, 
probablemente por comunicación oral de sus compatriotas'” que leían y 
estudiaban a los judíos helenizados de Alejandría” (1: 3045). 

Dicho todo esto, no debe sorprender que en González Prada se 
ofrezca una representación clásica de la naturaleza. Ya vimos esto al 
comparar las ideas del peruano con las de Lucrecio. En un rondel expresa 
claramente su concepto invariable de la naturaleza: “Y lo eres todo, pura, 
incorruptible,/ Naturaleza” (V: 191). Una naturaleza “incorruptible” es 
impermutable. Pero es una corrupción de la realidad objetiva cuando los 
seres humanos, sin recordar las leyes fijas de la naturaleza, elaboran sus 
teologías trascendentales. Como respuesta a lo que él ve como distorsión, 
se dirige a la misma naturaleza “Te olvida el hombre y al error se lanza: / 
Huye de ti, siguiendo lo imposible” (V: 191). Es decir, al no admitir la 
invariabilidad de la naturaleza, se cae en el “error” de conseguir “lo 
imposible”, una realidad transcendental. El bardo elogiaba la naturaleza 
tanto que decretó establecer un patio de flores en la Biblioteca Nacional 
cuando fue su director. Este modelo paterno influyó tanto en su hijo 
Alfredo que éste escribió una tesis sobre los derechos de los animales. 
Luego puso en práctica estas ideas al liberar a todos los perros de la 
Carreta Municipal ([Verneuil] 437). Tanto en el hijo como en el padre se 
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observa un culto a la naturaleza. Dentro de tal ambiente hogareño, las 
creencias en lo sobrenatural no se encajaban cómodamente. 

Al volver a la problemática de concepciones transcendentales, 
concluimos que el concepto judío de la vida en su forma tradicional 
aceptaba tanto lo natural como lo sobrenatural. James Frazer explica tal 
actitud. En su clásico libro sobre la mitología, explica como los antiguos 
no reconocieron las limitaciones de su poder sobre la naturaleza que son 
tan obvias a la cultura moderna de los siglos XIX y XX (Frazer 105). 
Recordemos que el milagro para el ser humano de la antigúedad no 
rompía ninguna ley natural (Frazer 108) porque en la tradición del 
Occidente el milagro por definición es la suspensión divina de la ley de 
la naturaleza. ) 

Un concepto que admite la interrupción de la ley natural resulta en 
una creencia exagerada de la variabilidad de la naturaleza. Jesucristo, así, 
podía incurrir en la práctica de taumaturgia (Renan, Vie 257). Nunca tuvo 
idea de la medicina como ciencia racional; los conceptos griegos de 
medicina científica no llegaron a sus oídos; de ahí se puede comprender 
que muchos de sus milagros fueron de tipo curativo (Vie 25960), 
logrados sin conocimiento científico. Estos actos fueron dmpresOmantes 
para sus coetáneos. Se puede decir que inspiraron al prójimo mucho más 
que sus discursos profundamente divinos (Vie 259). Es un caso ejemplar 
de la potencia de las acciones por encima de las palabras. Ya que paiie 
asombrar a las multitudes, había una especie de contaminación entre él 
y ellas. El se mostraba confiado en la taumaturgia, y las masas o creían, 
porque, según Renan, eran pescadores y gente común que vivian En la 
ignorancia resultante de una falta de educación (Vie 164). Goneebidos 
desde esta perspectiva, los milagros son más obra del público que de 
Jesucristo. Renan concluye que fueron una violencia que su siglo le ha 
hecho (Vie 268, 360). Sea por el propio Jesucristo O su ambiente o los pS 
podemos afirmar que el vulgo no educado abrigaba un concepto ETESncS 

de la naturaleza, yerro que fecundaba la creación de una mitología. e 

No es difícil ver como este proceso puede deformar la comprensión 
objetiva de la realidad, un defecto que González Prada vio de cerca en el 
comportamiento de sus hermanas y de su madre. Basándose ax [READ 
este pensador ecléctico propone que la ausencia de la educación incita a 
los milagros, los mismos que encubren la realidad. Esta “cobertuta” es 
peligrosa porque permite al poder político y clerical robar al individuo 
de su libertad personal. El engaño necesario para reprimir al ente 


66 La anarquía inmanentista de Manuel González Prada 


humano se logra a través de la decepción y de la ignorancia. En la 
sección “Religiosos y morales” de Grafitos, hace patente su perspectiva 
hiriente del asunto: 


Para efectuarse un milagro 
Muchas cosas se requieren, 
Siendo siempre indispensables 
Un bribón y mucho imbécil. 

1 


De todos los milagros, el tema más significativo es el éxtasis de la 
revelación de la resurrecci pe bell IL: 56 Te 

ac € la resurrección (Campbell ll! 56). Para la creación del 
catolicismo el mito más importante es el de la resurrección, prodigio que 


a 
grandes religiones del Cercano Oriente, la idea de la muerte y 
! o sa 
resurrección de un dios se presenta como misterio central. Para el 
cristianismo, concretamente, este fenómeno Ocurre una vez, indicando el 
momento de sÍi 1Ó “historié , 1: 3. 

i E de la transfiguración de la “historia” (Campbell II: 334). Pero, 
¿de qué resulta tal creencia? Renan, propone que la fe católica se basa en 
un hecho verd: t ándos ER 

verdadero, que poco a poco va exagerándose, especialmente si 
a] ._. . 1 E 7 T + - . . 
se basa en el mito de la resurrección de Lázaro (Vie 360-1), milagro que 
Ml; FE E * 4 

izo” Jesucristo pocos días S propi serte 

paró / po antes de su propia muerte. Fue 
P ( e ente la fusión de la fe y la imaginación de María Magdalena 
a que dió germen a la leyenda de la resurrección de Jesucristo (Vie 434). 
González Prada, co cto de historiad etj ó 

1 z 1 ea con aspecto de historiador objetivo, basándose en Renan, 
se aparta del catolicismo dogmático y rechaza toda abstracción 
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A zona en terminos de la lógica positiva que “Si, conforme 
a las Actas de los Apóstoles, jesús a los cuarenta días de crucificado, se 
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milagro, sino que Jesús había permanecido oculto y no había muerto en 
la cruz” (E 298), 
Como indicamos arriba, los milagros se explican en Renan, y luego 
en González Prada, a causa de la Ignorancia. Ni los mismos cristianos 


apareció a sus discípulos, debe concluirse, no que hubo resurrección y 
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Originales podían cliscernir si los acaecimientos históricos pertenecían a 
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una tradición oral que se permutaba cada vez más, hasta llegar a ser 
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crónica” en el Evangelio. González Prada explica el proceso de 
falsificación histórica: 


la existencia real o a la invención. La verdad se convirtió rápidamente en 
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Discípulos entusiastas, que no tuvieron ojos para ver defectos 
sino buena voluntad para encarecer virtudes, hicieron del 
humilde Nazareno un rabí, un profeta, un enviado del Padre, un 
Mesías y contribuyeron inconscientemente a que ilusos 0 
impostores crearan más tarde un Dios. (1: 302) 


Así, inconscientemente, el público multitudinario ayuda a crear un 
ambiente en el que se puede forjar leyendas, mitos y hasta, como vamos 
viendo, apoteosis. Esto no quiere decir que a Jesucristo también le 
corresponde su papel en el proceso. Las leyendas creadas ya en su vida 
no podían tener ímpetu sin su apoyo. Es un trabajo de cooperación. 

Pero el rol que juega se ve desde perspectivas diferentes en Renan y 
González Prada. Según el autor de la Vida de Jesús, debido a una carencia 
de conocimiento científico, su taumaturgia resulta más de un concepto 
deformado de la naturaleza, que de una creencia en lo sobrenatural. 
González Prada no acepta esta proposición y la niega al atisbar una 
creencia en lo sobrenatural en el pensamiento del mismo Jesucristo. Dios 
no es la tormenta, se presenta por encima de la tormenta. Pero claro 
aceptar algo más allá del ámbito natural es, en efecto, extender los límites 
de lo natural. El problema para el anarquista es que si existe algo más 
allá de la naturaleza el individuo pierde control sobre su destino y 
desperdicia su voluntad. Hablaremos más sobre esto más adelante. 
Mientras tanto volvamos al mundo protocristiano. 

La relación entre Juan Bautista y Jesucristo demuestra la tendencia 
sobrenatural del Nazareno. En Renan la influencia de Juan Bautista en 
Cristo es negativa, restringe su originalidad. En González Prada es 
positiva. Limita sus creencias a lo sobrenatural. Así al principio, Jesucristo 
“enuncia un deísmo puro, sin mediadores entre el hijo del hombre y el 
Padre celestial; pero muerto el Bautista, cuando queda entregado a la 
simple iniciativa personal o a la influencia de amigos y maestros, se 
manifiesta mesiánico, profetista, demoníaco y taumaturgo” (1: 304). Alude 
a la inmanencia al hablar de su “deísmo puro” como aspecto positivo en 
Oposición a sus tendencias trascendentales que conducen a las profecías 
y la taumaturgia. Curiosamente no llega a deducir que el uso del rito del 
bautismo, ya que lo ejecuta un sacerdote, crea un mediador entre el 
devoto y su Dios: es la función de todo formulismo. Sin embargo, el 
elogio del “deísmo puro” demuestra el enfoque del pensamiento 
gonzálezpradiano: la inmanencia. 
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Es precisamente la muerte del Divino Nazareno y su supuesta 
resurrección lo que le hizo divino para la posteridad. Sin su muerte, 
explica Renan, hubiera continuado su lucha ideal en contra de la realidad 
(Vie 369). Pero con su muerte alcanza la universalidad. Aunque tarda dos 
siglos, se crea una mitología de larga extensión: “Del Templo sale a la 
ciudad, de la ciudad al Imperio, del Imperio a todo el Occidente, y del 
Occidente al mundo entero” (1: 312). Pero hay problema en la forma que 
toma esta difusión. 

Al principio, la transmisión del cristianismo no se hace por medio de 
la crónica escrita, sino por la leyenda oral. De boca en boca, lentamente, 
tardó más de un siglo en aparecer el nombre de Jesucristo en libros 
profanos (Vie 442; Tolstoi XV: 371). Renan documenta que Filón, quien 
murió en el año 50, no lo menciona y que José (Josephus), nacido en el 
año 37, sólo menciona su ejecución en un par de líneas (Vie 443). Ni los 
griegos ni los romanos sabían de él (Vie 442). 

El pensamiento de Renan se refleja muy bien en el de González Prada 
cuando éste se pregunta “¡Cómo!, el hombre que al decir de los 
Evangelios y de los apologistas cristianos realizó tanto milagro, ¿pasó 
ignorado de griegos y latinos y de sus mismos compatriotas?” (I: 299). 
Por su ausencia en las crónicas escritas de hace dos milenios, percibe un 
desacuerdo: “la existencia de Jesús se prueba sólo por los Evangelios, 
libros acreedores a todo nombre, menos al de irrefragables documentos 
históricos” (I: 301). Por consiguiente, un ente histórico que no aparece en 
los anales debe ser desacreditado como objeto inauténtico. Especialmente 
cuando se logra su deificación tan fácilmente. Esta disposición le inspira 
redactar un poema sobre el Nuevo Testamento. Aunque habrá que tacharlo 
de simplista, demuestra diáfanamente el disgusto que le produce a 
González Prada la apoteosis: 


Nos enseña Jesucristo 
Con los Santos Evangelios, 
Que hacerse Dios es más fácil 
Que hacerse buen carpintero. 

(VI: 36) 


El proceso se cumple con tanta facilidad que su deificación no es la 
única. Junto a la suya, está la de María. Sin embargo, en el proceso 
apoteósico de María, hay una paradoja. Si es divina, posee importancia 
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en la mente del vulgo. Tal autoridad no le garantiza que el poder 
eclesiástico le conceda rango concomitante. 

Es precisamente por aceptar a la mujer como individuo importante, 
que, paradójicamente sale otro hilo de relaciones mitológicas. Jesucristo, 
al aceptar a la mujer como coparticipante en el proceso religioso, la puso 
al nivel del varón. A causa del igualitarismo del cristianismo radical el 
hombre fue percibido como parte de un todo que no podía ser completo 
sin la mujer. Visto así, el protagonista principal de los Evangelios fue 
solamente una parte del todo: se necesitaba la segunda parte. Jesucristo 
y María acaban por reemplazar el antiguo mito andrógino. González 
Prada siempre apoya el precepto de igualdad de los sexos. Lo que tiene 
que criticar es la formación de otra trayectoria de episodios 
desnaturalizados, asociados con el mito de María: “Esta, que había 
representado en vida de Jesús un papel oscuro y secundario... se 
transformó en la Virgen Inmaculada...” (1: 314). Ahora, aunque no se 
admite, la Trinidad se convierte en Cuaternidad. En su ensayo “La 
Trinidad”, explica el proceso: 


En el segundo siglo, María es la Virgen-Madre; en los siglos 
cuarto y quinto, asume el rango de un ser semidivino, no ya la 
madre de Jesucristo considerado como hombre—como lo 
pretendía Nestorio—sino la Madre de Dios, conforme a la decisión 
del Concilio de Éfeso en 431. En la Edad Media, María se 
transforma en la Reina del Cielo. Sólo falta incorporarla de título 
a la Trinidad que funcionalmente forma ya parte de ella. (IV: 57; 
m. 3) 


Pero siempre la mente humana tiende a simplificar las cosas. A causa de 
la abstracción sobrenatural, las leyes de evolución y la tendencia 
andrógina igualitarista, una tendencia católica popular, la cuaternidad se 
reduce a su vez en práctica a una dualidad: “el Padre Eterno y el Espíritu 
Santo van siendo poco a poco relegados a segundo término, mientras que 
Jesús y María se transforman en Divinidades exclusivas y adquieren el 
monopolio del Cielo” (1: 314-5). La sencilla mujer María, una mujer que 
parió un hijo, sufrió un proceso apoteósico que implica la pérdida de su 
humildad y por esto, apartada de su propia historia. 

Con el culto a la Virgen nace un mito que le repugna a González 
Prada: “Nada más grotesco ni más opuesto a la enseñanza de Jesús que 
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el dogma de la Inmaculada Concepción de María...” (IV: 65). Para él, la 
Inmaculada Concepción no se puede probar científicamente porque la 
define Pío IX (IV: 65)'?. Este Papa reinó entre 1846, dos años después de 
nacer González Prada, y 1878, llegando casi a la Guerra del Pacífico 
cuando tenía el vate 34 años. Es decir que Pío domina el mundo católico 
precisamente en los años de formación de nuestro escritor. Cuando éste 
niega la posibilidad de verificar científicamente la Inmaculada 
Concepción, denuncia la definición que aquél promulgó en 1854. 

Surgen problemas con nociones como la Inmaculada Concepción, 
como descubre Renan, cuando las leyendas contadas en los cuatro 
Evangelios no concuerdan entre sí (Renan, L“avenir 298). En esto Renan 
corre paralelo al análisis que Spinoza realiza al comentar los doce libros 
de Ezra”. En su exégesis, Spinoza supone que Ezra recopiló las historias 
de varias fuentes (Spinoza I: 133). Examina, por ejemplo, la genealogía de 
los reyes de Edom y las narraciones de José y Jacob (Spinoza I: 134-135). 
Se asombra de la multiplicidad de versiones de los episodios. He aquí el 
problema básico en los estudios bíblicos. 

Las preocupaciones textuales de Spinoza y Renan se reflejan en el 
ensayista ecléctico cuando descubre que “En los Evangelios de Marcos y 
Juan no se refiere nada sobre la concepción inmaculada de María” (IV: 
66). Bajo la lógica del análisis textual, la idea de la concepción inmaculada 
se hace menos probable. Primero, la noción no se presenta en Marcos y 
Juan. Segundo, en Lucas y Mateo surge otro problema: hay tantas 
inconsistencias, “que para creerles o tomarles a lo serio se necesita el 
celestial auxilio de la Fe” (IV: 66). Si se acepta la Biblia como un texto 
fiable, González Prada exige un argumento que convence. Pero, con las 
omisiones y las inconsistencias, no se persuade a nadie que fuera 
educado en el ambiente positivista del siglo XIX. 

Como ya hemos visto, nuestro exegeta aduce un problema semejante 
al comentar la supuesta ascendencia de Jesús con David. Estas 
contradicciones muestran la distancia que mide entre los Evangelios y la 
historia objetiva. Hay dos problemas. En primer lugar, muchos de los 
textos sagrados ya no existen en su lengua original (Spinoza I: 112) ni 
conocemos los pormenores de las vidas de los autores (Spinoza I: 103). 
En segundo lugar, los Evangelios pertenecieron originalmente a la 
tradición oral, y así, ayudaron a crear una historia elástica, apartada de 
la científica. Es la diferencia entre lo que Albert Lord denomina “el modo 
oral” y “el modo escrito” (Lord 125; trad. nuestra). Las narraciones 
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pertenecientes al “modo oral” son permutables debido a la evolución 
dinámica entre las versiones sucesivas. Las del “modo escrito” son 
estáticas porque congelan y refinan el pensamiento en forma escrita. 
Muchas veces, el “modo escrito” se utilizaba para efectuar la grabación 
de tradiciones orales. Naturalmente, una narración oral podía pasar por 
muchas versiones antes de convertirse en relato escrito. Al convertirse en 
forma manuscrita, después de haberse permutado varias veces, se hallaba 
ya muy apartada de los sucesos históricos. 

Conviene advertir que el propósito de las dos tradiciones es 
significante. La versión escrita se dirige a un público mucho más educado 
que el del canto oral. Hay casos de esto en la literatura española de la 
Edad Media. Por ejemplo los Milagros de nuestra señora de Berceo se 
distinguen fundamentalmente del Poema de mío Cid. El primero se 
distingue por su estilo culto y escrito (de clerecía) mientras que el 
segundo se caracteriza por su estilo popular y oral (de juglaría). Cuando 
el Poema de mío Cid se plasmó en forma escrita, las hazañas del héroe se 
archivaron. Al mismo tiempo el poema épico se pulió y se dirigió a una 
concurrencia más culta, soslayando su meta original: deleitar e informar 
al pueblo. Lo mismo puede decirse de los Evangelios. Rescatados del 
contexto oral, cuajados en forma escrita, se dirigían a un auditorio más 
educado. Por otra parte, la intención tiene que cambiar al pasar de la 
leyenda oral a la escritura. En el caso de los Evangelios, tienen también 
que traducirse de una lengua a otra, proceso que implica trasladar el 
receptor semiótico de un contexto social a otro. Primero era para inspirar 
al pueblo, luego para educar y dogmatizar. Comenzó para un pueblo, los 
hebreos; terminó para otro, el Imperio Romano. El fin acaba por oponerse 
a la meta original; la inspiración se trueca en imitación. Lamentablemente 
esta “historia” tiene que ser falsa debido a su carácter legendario, ya que 
todo lo referente a Jesucristo y María viene de segunda mano. Se crea de 
esta manera un hilo de historia adulterada, lejos de la ciencia, de 
propósito alterado. 

Así, la leyenda, con todas sus variaciones, se aleja aún más del hilo 
de la historia objetiva. Lo que vemos aquí es un elemento de transición 
entre el protocristianismo y el catolicismo. Lo protocristiano ya había 
cambiado mucho al pasar de la boca de Jesucristo a la de Pablo. Debido 
a esta falla González Prada concibe la Biblia como una obra de autoría 
humana, capaz de tergiversar la realidad. Si volvemos a la sección de 
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“Hombres y libros” de Grafitos, encontraremos otro poema, conceptuando 
una distancia entre lo divino puro y lo terrenal: 


Desde la historia del manzano 
Hasta las notas de los curas, 
Son las Sagradas Escrituras 
Un repertorio muy profano. 


(VI 23) 


El proceso institucionalizador ya había comenzado cuando las narraciones 
orales se transforman en “Sagradas Escrituras”. Ya que estas escrituras 
son de hombres, constituyen “un repertorio muy profano”, y así pueden 
ser comprendidos por la gente plebeya sin necesidad de prelados: 


Suprimid la Geometría, 
Nos quedamos en el limbo; 
Suprimid los Santos Padres, 
Nos perdemos ni un camino. 


( TT. AM 
Vi: 4U) 


Los Santos Padres son humanos y por esto son falibles. Se reducen 
simplemente a otra opinión. Á causa de los errores en una obra terrenal 
basada en una mitología, los Evangelios no pueden servir de documentos 
históricos porque son refundiciones de versiones anteriores, lo que 
González Prada llama “un Protoevangelio” (I: 301), que perteneció 
originalmente a la tradición oral. Debe ser permutabie pero se halla 
congelado. Junto a este problema, hay otro. Todo medievalista entiende 
muy bien los problemas textuales que ocurren cuando los manuscritos 
copiados a mano no se concuerdan entre sí. Este obstáculo crea una 
especie de oscuridad exegética: “el Dios bíblico, el asombroso creador de 
la luz, derramó claridad en todo, menos en sus palabras” (I: 301). Las 
tinieblas del Libro más importante para la cultura occidental amenazan 
el mundo moderno, el que debe comprender la naturaleza y la sociedad. 

A los enigmas textuales de la Biblia, González Prada añade otro 
estrato problemático, el de las diversas interpretaciones que surgen a 
causa de las diferentes ideologías propuestas por los diversos eruditos 
que las hacen. Esta imprecisión textual deja entrar múltiples explicaciones 
teológicas: “cuando la interpretación literal les perjudica, usan la 
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alegórica; y cuando la interpretación alegórica les daña, apelan al sentido 
literal” (1: 302). En-onsecuencia, ocurre lo que Tolstoi llama la distorsión 
a que se subordina el Evangelio (XXIL 361). Se desarrolla tm cisma no 
solamente dentro del cristianismo institucional sino entre el cristianismo 
y el resto del mundo conocido: “falsificaba el creyente para refutar al 
hereje y al pagano»,y' el pagano y el hereje falsificaban a su vez para 
contradecir al creyente. Quien necesitaba de un texto, le inventaba; quien 
se veía estorbado por algún pasaje, le modificaba o le suprimía 11 301). 
La ambigúedad de los Evangelios puede darse en presupuestos históricos 
erróneos estimulando diversos comentarios teológicos que influyen 
directamente en las vidas de la gente de todos los días. 

En “Los Libros Sagrados”, González Prada plantea el problema en 
términos de la ortodoxia: “los católicos, siguiendo las huellas de sus 
progenitores morales, prohíben a jóvenes y viejos la ISChuza di iii sin 
notas” (IV: 59). Al requerir notas al pie de página se eliminará la exégesis 
individual, creando en el proceso la ortodoxia, vinculada al formulario 
católico. Bajo este tipo de dogma, la religión católica va en contra de un 
valor absoluto descrito por Spinoza: el derecho supremo del juicio libre 
para explicar e interpretar la religión por su propia cuenta (Spinoza l: 
519). Haciendo eco de esta idea, con humor típico, González Prada critica 
la tendencia de la Iglesia Católica a impedir la interpretación perso al de 
la Biblia: “Cuando se vale de notas para hacernos ver claro un versículo 
turbio, compite en malicia con el gitano que ponía gafas verdes al burro 
para hacerle creer que le daba pasto fresco” LIV: 60). Lo que insinúa aquí 
es que cuando la interpretación no es individual, y así erpabiva, sino 
vinculado a los ritos eclesiásticos, se da salida a una religión sin 
sustancia, fría, y vaciada de espiritualidad. 

En fin, al apartarse del catolicismo, se acerca a un Jesucristo apartado 
de las leyendas y ritos de la Iglesia Católica. Aunque se puede recia 
como lo hace Campbell, que el rito es la mitología en vivo (1: 118), mata 
la espiritualidad al exterminar el pensamiento libre. Por esto, el pensador 
sigue la línea de pensamiento de Spinoza: la religión consiste no tanto en 
las acciones exteriores como en la simplicidad y verdad de carácter 
(Spinoza 1: 118). Siendo hombre de “carácter” Gonzalez Prada nunca se 
proclama enemigo de Dios ni de Jesucristo ni de María. Lo que ASevEra 
es que “el Catolicismo es el enemigo” (IV: 25). Pero hay que examinar 
esta actitud bien. Por las razones que acabamos de resumir, se opone al 
catolicismo cuando va en contra del ideal protocristiano. Rechaza la 
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historia católica porque impide llegar al verdadero protagonista La historia científica 
protocristiano. Su noción del Jesucristo prístino se divisará con más 
claridad al ojear, en las páginas que vienen, su idea de la historia 


científica. Para González Prada, hay dos problemas que ofuscan la historia 


científica: 1) la historia política que pasa por alto al individuo, y 2) la 
historia teológica que deforma el hilo histórico del pueblo. La meta para 
el anarquista, entonces, es excavar la historia del hombre-masa, para 
utilizar el término de Ortega y Gasset, y concomitantemente, separar los 
actores históricos de sus contextos legendarios y mitológicos. 
Examinaremos, entonces, el problema de la historia oficial. 

Cuando la historia favorece la Iglesia, el Estado y sus respectivos 
grandes varones, el vulgo queda fuera del proceso historiográfico. Pero 
hay una solución. Invocando una idea que iba a tener eco en el En torno 
al casticismo (1895) de Unamuno, Bakunin propone una historia no 
política, ni social, ni religiosa, ni científica ni filosófica, sino la historia de 
los miles de individuos que sufren y viven (Bakunin, God 61). Esta idea 
multitudinaria florece también en González Prada. En un “grafito” 
literario a “la historia”, concibe el problema de esta forma: 


El monarca todo; el pueblo, 
Un ovejuno montón: 
No hay historia del rebaño 
Sino historia del pastor. 
(VI: 56) 


Hay un tipo de persona que elogia el anarquista: es el que no sufre de la 
corrupción temporal: “Más que reyes y conquistadores, merecen vivir en 
la Historia y en el corazón de la muchedumbre los simples individuos 
que pospusieron su felicidad a la felicidad de sus semejantes...” (III: 57). 
En esto surge su concepto de caridad, noción que veremos en momento 
más adecuado. Por ahora, basta decir que nuestro ensayista propone ver 
más objetivamente a los héroes. Con típico tono violento, le dedica un 
epígrafe al problema en su poemario Grafitos: 


Engañosa mascarada... 
Mas quedará transformada 
En escuela de vivir, 
Cuando se logre escribir 
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Llamando un necio a Catón 
Y un bandido a Napoleón. 
(VI: 193) 


Al alterar el énfasis de la historia, dejando de elogiar a un conquistador 
se puede sacar nuevas lecciones que pueden servir en la reorientación E 
la reforma de la sociedad. Así, de acuerdo con el anarquismo, habrá que 
enfocarse no sólo en “héroes” como Napoleón sino también en el 
desarrollo del proletario: | 


La especie nada; el individuo todo. 
El sabio así lo dijo. 
La multitud responderá mañana: 
Nada, el Estado; todo el individuo. 
(VI: 190; cursiva nuestra) 


Para tal enmienda, el bardo modernista anticipa la llamada a la literatura 
testimonial, tendencia posmoderna, abriendo paso en la historia de ideas 
a figuras como Domitila Barrios de Chungara, Rigoberta Menchú y Omar 
Cabezas, que, más tarde, iban a cultivar este importante género-masa. 
Pero, ¿cuál es la relación entre la historia y el individuo? Para 
Bakunin, .la historia existe solamente para humanizar y emancipar la 
libertad, la prosperidad y la felicidad de cada individuo en la soedad 
(Bakunin, God 57). De la misma manera, se concibe en González Prada. 
E su ya mencionado “Catolicismo y ciencia”, crea unas imágenes 
tipicamente modernistas que representan esta idea: “Los individuos que 
defendieron su individualidad, que no se dejaron absorber por las 
multitudes ni gobernar por las autoridades, se levantan y llas en la 
historia de los pueblos como bienhechoras columnas de e en medio de 
la noche” (E 327). El que brilla nos conduce otra/ez a lesucristo. Su 
imagen resplandece precisamente porque defendió “su individualidad”, 


y Porque nunca se dejó “absorber por las multitudes” ni “eobernar por 
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las autoridades”. Aquella figura que Renan llamó anarquista y agitador 

Vie 127 r | 1d ndividualist 

( ) representa el paradigma de la ideología individualista de 


González Prada. 
| Ahora nos enfrentamos a un problema fundamental. En excavar la 
historia de Jesucristo, hay dificultades porque nunca perteneció a la 
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figuras más interesantes. Entonces, junto a la búsqueda posmoderna de 
la historia popular—en esto González Prada avanza la historiografía—hay 
que añadir otra, la de extraer el Jesucristo histórico del legendario. Para 
hacer esto, hay que destruir las leyendas y mitos que se asocian con él, 
proceso que no rebaja su historicidad. Concretamente, el estudiante del 
Nuevo Testamento admite al Jesucristo histórico: 


En resumen, se puede admitir la realidad histórica de Jesús, 
afirmando que en un pueblo de Judea, sin que se consiga marcar 
precisamente la fecha, surgió de las últimas capas sociales un 
hombre extraordinario que predicó la unidad de Dios, la 
inmortalidad del alma y algunas veces la solidaridad humana. (1: 


302 


Admite al Jesucristo humano como deísta o panteísta, relegando al divino 
a la mitología, apartada de la historia científica. 

Hagamos una pausa por un momento para observar una diferencia 
entre Renan y González Prada. El francés explica que el deísmo y el 
panteísmo decimonónicos no comprenden el gran poder de las 
divinidades antiguas. El deísmo no supo aceptar la otredad de Dios con 
respecto a nosotros. De la misma manera, el panteísta, al suprimir la 
personalidad divina, nunca se acercará al Dios vivo de las religiones 
antiguas (Vie 74). Renan exige que el estudioso de las religiones 
comprenda a Jesucristo tal como fue comprendido durante su época. 
Propone investigario desde su propia perspectiva mental. Esto es lo que 
tratamos de hacer en el capítulo anterior. Es decir, la historia no puede 
ser comprendida sin abarcar la disposición personal y el medio ambiente 
objeto histórico. 

González Prada rechaza este tipo de crítica. Percibe a Jesucristo con 
ojos industriales del siglo XIX. Resuita así porque el símbolo histórico 
tiene poco que ver con la realidad peruana. en su época. Siendo nativo del 
lónde el formulismo católico alcanza a todos los sectores de la 
sociedad, tiene que reaccionar y examinar el problema desde una 
perspectiva nueva, inmanentista y así antiformulista. Tiene que examinar 
a Jesucristo en lo que significa para el presente, no en lo que era hacía 
1900 años. En esto yace lo universal diacrónico del personaje. En este 
proceso, estudia a su tema con ojos decimonónicos que no cambian lo 
que ocurrió en la historia pero sí modifican el modo en que se lo 
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comprende contemporáneamente: a través de la óptica de la ciencia. En 
“Jesucristo y su doctrina”, emplea precisamente la técnica reprobada por 
Renan: “Los hombres de hoy no procedemos igualmente: si los simples 
indicios de perfección moral bastaron para que el vulgo pagano y el judío 
hicieran de Jesús un Dios, hoy todas las perfecciones físicas, intelectuales 
y morales reunidas en un solo sujeto nos inducirían a considerarle como 
un hombre superior, no como un ser divino” (I: 308). Para González 
Prada, entonces, puede ser “un hombre superior” y digno de atención 
crítica, pero no es divinidad. 

El concepto de “hombre superior” se vincula con el ideal del 
superhombre nietzscheano y con el evolucionismo de Darwin. De esta 
forma se extrae otra vez la divinidad del hombre haciéndolo más 
humano: “Aunque surgiera un ser extraño y de sentidos excepcionales, 
le miraríamos como el individuo de una especie nueva, como el producto 
de la selección natural, como el superhombre: jamás como un Dios” (L: 
308). Repudiando las tendencias metafísicas del segundo estado de la 
humanidad, González Prada Propone reconocer los límites de lo natural, 
destruyendo, en el proceso, lo sobrenatural, aceptando al Predicador de 
Nazaret como hombre, sobrehombre, producto de la selección natural. 

Los límites naturales simplemente coinciden con los de la 
comprensión humana. Cuanto más investiga la ciencia, tanto más se 
extienden los confines conocidos de la naturaleza. John Stuart Mill 
parafraseando a Comte [“l'impossibilité d'obtenir des notions absolues”] 
explica que “We have no knowledge of anything but Phenomena; and 
our knowledge of phenomena is relative, not absolute” (Mill 6). La 
extensión del conocimiento se expande relativamente con los logros de 
la investigación empírica, adelantos que avancen según las necesidades 
de la nueva sociedad industrial del siglo XIX. 

La diferencia entre un concepto de naturaleza basado en la ciencia y 
otro basado en la religión es que el científico pertenece a las leyes 
naturales en tanto que el religioso, alimentándose de la mitología, se 
formula por medio de una suspensión divina de las leyes naturales. Esto 
implica que la percepción religiosa de la naturaleza, siendo sobrenatural, 
no ayuda en la adquisición del conocimiento empírico. Cuando se ubica 
la leyenda del Jesucristo crucificado y ascendido dentro de una 
trayectoria con Tammuz, Adonis y Osiris—como lo hace Campbell (11: 

362), se comprueba su carácter mitológico, no su historia científica. Este 
problema se puede rectificar al negar su divinidad. Hecho esto, Dios se 
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reduce a la unidad del mundo, la única reatidad, la física. Bar ento) 
González Prada celebra al Jesucristo que “predicó la unidad És a A 
Es por la educación que se puede superar, peruna parte, a historia 
oficial de los héroes nacionales, y por otra, la mustarta Eg Maa ya bes 
las dos historias obscurecen los verdaderos oamuettos praletos pe 
nos asombra, entonces, que, para el presidente del Etrenlo Literario, Pa 
educación deba basarse en la ciencia. Tal pS tiene mucho de O 
porque, como indica Litvak, la ciencia SENA Cano lada ie _ 
las ideas y en la estética de los anarquistas del ados pla di E ' 
búsqueda de la historia científica, es lo que caracteriza los escritos 
González Prada. Su fe en la ciencia debe entenderse de esta ACT p 
En una glosa que dejó en el margen del mepuscata inédito j 
“Catolicismo y ciencia”, se ve ciertos momentos AUstáricos en los quee 
interés por la ciencia surge: “Hay una obra iniciada por los mBuOs 
filósofos de Grecia, interrumpida con el advenimiento del nepio 
recomenzada por los sabios del Renacimiento y pas rematada porclas 
hombres de los dos últimos siglos: la separación entre las ilusiones 
religiosas y las verdades científicas” (1: 317; nota 2). Lo que be es 
volver a un concepto invariable de la naturaleza, como lo hizo o 
en su De rerum natura, para entender el mundo cnoreapresión de a 
ciencia griega. De esta suerte se puede Aena pena 
significado de Jesucristo en dos niveles: uno teológico y o eS ) 
distinción importante en la comprensión de este paradigma 1 cológico: 
Pero, ¿cómo propone González Prada Ie npeetan a Jesucristo en su 
historia científica? Según su análisis, el Carpintero de Nazaret no 
predicaba cosas nuevas sino que desarrollaba las ideas antiguas. No era 
el primero en hablar el lenguaje de paz y amor en EQnita de la. edi 
material (I: 303). Por esta razón, no se lo puede explicas en virtu 
preconizador divino sino como producto de su medio ambiente en que 
“se sintetizan las perfecciones de muchos hombres y de:muchos LaS 
ideales...” (1: 306). Para González Prada, entonces, Jesucristo no ye me 
(aunque es mucho) que “un estilete forjado com: la smalgalea e Pen 
metales” (I: 306) que surgió cuando las circunstancias lo HANOLCIenOs O 
esto “...no debe ser considerado como creador de luz nueva, sino como 
buen óptico que reúne y proyecta rayos dispersos” e 306). . 
Visto como óptico o amalgama, este hombre especial no pende ser En 
Dios trascendente. No es nada más que un hito en la EUGOn Ian: 
“Constatamos el nacimiento, la evolución y la selección de sus ideas, 
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como podemos observar las de un Leibnitz o de un Darwin” (1: 304). La 
tesis del poeta ecléctico le apasiona tanto que no menciona un problema 
en su comparación: de Leibnitz y Darwin preservamos textos escritos, de 
Jesucristo solo tenemos “textos orales” que tomaron forma escrita después 
de su muerte. Es imposible documentar la evolución de sus ideas sin la 
existencia de textos escritos que él mismo hubiera escrito. No obstante 
esta falla en su argumentación, su mensaje es claro: Jesucristo no 
desabriga nada más allá o diferente de lo humano terrenal: “Si Jesús 
hubiera sido un Dios, algo nuevo nos habría enseñado, algo extraño a 
nuestro modo de ser, algo hiperhumano y supraterrestre” (1: 303). Usa la 
teoría evolucionista para confirmar que fue humano. Esta negación de la 
divinidad no sólo se prueba en sus ideas, se verifica en otras 
oportunidades. 

Hay señales de que corresponde a la tierra inmanente, no al cielo 
trascendente. Si todos los Evangelios no concuerdan en la concepción de 
un niño por una virgen, concurren en “que Jesús tuvo hermanos 
uterinos” (IV: 67). De ahí González Prada puede inventar una especie de 
silogismo: Si Jesucristo nació de un parto de María, y si tuvo hermanos 
uterinos, entonces su madre no pudo ser virgen (IV: 68). De este modo, 
replantea su circunstancia mundana al pensar en su situación familiar: “si 
María no ignoraba que Jesús fuera hijo de Dios ¿por qué le trataba de 
loco y no tenía fe en la divinidad de su misión? Y si Jesús sabía que su 
madre era esposa del Espíritu Santo ¿por qué la miraba con tanto 
desprecio?” (IV: 69). Usa el razonamiento científico para evidenciar, por 
un lado, que era humano, y, por otro, que no hubo concepción milagrosa. 

Como lector de Renan, González Prada entiende muy bien que, para 
derrumbar al cristianismo falso con todos sus formulismos, hay que usar 
la ciencia para acercarse a una historia más auténtica. En uno de sus 
importantes ensayos sobre Renan, explica cómo el pensamiento del 
filólogo francés nos ayuda a acercarse a los sucesos concretos, 
destruyendo en el proceso, la trascendencia de Jesucristo: “Mide muy 
bien la magnitud de su demolición, sabe que basta despojar a Cristo del 
barniz divino para derrumbar el edificio inmenso del Catolicismo” (1: 
194). En esto yace la importancia de reducir la trascendencia de 
Jesucristo: hay que humanizarse para liberarse de la Iglesia. 
Abiertamente, González Prada reconoce la importancia de su deuda a 
Renan: “Al terminar su lectura, se ve que el hijo de María gana 
inmensamente con perder la divinidad, pues de sombra mítica y 
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legendaria se transforma en personaje real e histórico” (1: 195). Hecha la 
concretización del Jesucristo humano, se crea una nueva ola de 
innovación pensativa que se basa en la historia verdadera, la ciencia. 
Pero, ¿cómo llegamos a un nivel en que surge la superstición? De una 
manera se puede emparentarla con la creatividad. En el Eratado 
teológico-político de Spinoza se teoriza que los profetas bíblicos percibieron 
las revelaciones de Dios con ayuda de la imaginación (Spinoza 1: 20). Esta 
es la misma que Julian Jaynes, el psicólogo de la Princeton University, 
cataloga como “voces” cuando expone su teoría de la mente bicameral. 
Postula la entrada de voces exteriores de dioses y diablos en el cerebro 
rimitivo humano por medio de uno de los dos hemisferios cerebrales 
(Jaynes 73-4). Documenta estas voces En ta Ilíada (73) y propone que el 
Antiguo Testamento documenta una evolución de sa paente bicameral a un 
estado de conciencia (293-313). Sin embargo, viven aún en el mundo 
moderno resabios de la mente bicameral (por ejemplo, la esquizofrenia), 
puerta abierta para el milagro y la profecía (Jaynes 317-446). Estas ideas 
del erudito norteamericano pueden ayudar en la comprensión de nuesto 
tema. La entrada de voces preconscientes puede animar una historia 
legendaria. ! | 
González Prada percibe esta superstición bicameral, y el formulismo 
que resulta de ella, en la historia de ideas, y en varios intelectuales, aun 


los que respeta: 


Sócrates, antes de beber la cicuta, ofrece primicias a los Dioses; 
Lucrecio invoca a Venus en un libro escrito para derribar el 
Olimpo; Lutero habla con seriedad de tener al demonio más 
cerca de sí que su propia mujer; Augusto Comte, después de 
fundar la Filosofía Positiva, concibe el monstruoso fetiche de la 
Humanidad y quiere organizar un sacerdote profano con una 


liturgia laica. (1: 322) 


| ínti ¡lósofo sin encontrarse 
En fin, “rara vez se profundiza en lo íntimo de un filóso 


con un supersticioso” (1: 322), € 
en los pensadores más educado 


mi itali una y Cien 
suprimirlas: “poseen asombrosa vitalidad y resisten a y 


mutilaciones” (1: 322). 


Todavía hay “supersticiones medievales” (I: 322; n. 10) que 
permanecen en Europa. Éstas terminan tanto en la producción de una 


on las supersticiones tan arraigadas, hasta 
s de la cultura occidental, es difícil 
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historia teológica como en la creación de estructuras formulistas. Bakunin 
explica que el ser humano se ve forzado a originar milagros para 
recompensar la pérdida de la conciencia debida a una creencia en lo 
divino. Las voces bicamerales que recompensan la ausencia del 
discernimiento, dan ímpetu al proceso de la  deificación 
Lamentablemente, González Prada percibe los mismos resabios 
bicamerales en la civilización moderna que encontrará Jaynes. 

| La solución a todo esto es la ciencia, que lleva a la humanidad a 
niveles cada vez más altos. Es por este rumbo que se presenta la 
inmanencia consciente. González Prada reconoce la inmanencia de 
Jesucristo y de María como la acepta en todo humano. Lo que rechaza es 
su trascendencia, porque termina por desvalorizar su inmanencia 
alejando a las divinidades del sujeto humano. En esto se acerca 4 


a anarquista en comunicación directa con su propia divinidad (1: 


El cristianismo teocrático 


Uno de los elementos más innovadores en el ideario de Jesucristo 
surge cuando sus discípulos le informaron que el gobierno romano les 
pedía impuestos. El responde con el muy conocido refrán, “Pues dad al 
César lo que es del César y a Dios lo que es de Dios”” (San Mateo 22:21; 
Renan, Vie 122) En esto yace lo puro del cristianismo original. 
Cumpliendo con esta división de poder se puede evitar el abuso material 
en el espíritu, y impedir que los deseos materialistas cobren importancia 
teológica. Esta idea es fundamental en González Prada. No nos sorprende 
que elogie la división protocristiana entre lo temporal y lo espiritual. Para 
el pensador, Jesucristo “era la negación de la teocracia en un pueblo 
esencialmente sacerdotal” (I: 305). Dicho esto, su ideario se sitúa dentro 
del contexto positivo de Comte porque precisamente percibe en Jesucristo 
la división de los dos poderes. 

La crítica de González Prada, entonces, no está en el hombre sino en 
la institución. La regla espiritual del protocristianismo va perdiéndose 
con el paso de los años. Al extenderse el catolicismo, la Iglesia va 
acumulando poder temporal en tanto se convierte más gente en las 
nuevas tierras. Pero esto es una corrupción del ideal original. Para el 
siempre irónico González Prada, “El Catolicismo que en su origen fue 
una revuelta contra el sacerdocio y el imperio, se ha convertido, por una 
especie de atavismo, en poder sacerdotal y despótico” (I: 319; n. 4). En 
esto se mide una diferencia fundamental entre el protocristianismo y el 
catolicismo, tema común en la literatura del siglo XIX. 

El ensayo de González Prada no es el único que se preocupa de este 
fracaso católico. Hasta en su Facundo, Domingo Faustino Sarmiento 
reconoce como “el gobierno Papal hace transacciones con los bandidos, 
a quienes da empleos en Roma, estimulando con esto el bandalaje y 
creándole un porvenir seguro...” (Sarmiento 105). Hay que recordar que 
el juicio de Sarmiento viene de un escritor liberal que se encuentra 
política y socialmente a la derecha con relación al anarquista peruano, el 
cual se ubica en la extrema izquierda. Creemos que esto destaca la 
gravedad del problema. El comentario de un pensador no radical como 
Sarmiento demuestra que era una preocupación vigente en el 
pensamiento intelectual latinoamericano del siglo XIX, no por otra razón 
sino como reacción a una realidad dominada por el clero. 
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No nos sorprende, entonces, que cuando González Prada observa al 
clero, no ve nada que le recuerde a aquél por el cual se nombra a esta 
religión. Surge entonces su pesimismo: “Un Papa dadivoso, un Papa 
despilfarrando a lo divino, un Papa sin un céntimo para desayunarse, un 
Papa demandado y ejecutado por deudas, sería un espectáculo sublime: 
probablemente no lo veremos nunca” (IV: 275). Su afirmación aquí resulta 
de sus observaciones sobre el poder y la corrupción. Cuando el 
cristianismo trata de reconciliarse con una realidad corrupta, una 
existencia definida por el vicio y la búsqueda del poder, se confunden los 
dos poderes, el espiritual y el temporal, Dios y César. En esto reside un 
problema fundamental porque cuando la espiritualidad se 
institucionaliza, se la priva de su espiritualismo, dejando en su lugar el 
establecimiento de ritos y prácticas: no solo lejos de Jesucristo sino 
también de la propia espiritualidad. 

En las grandes teocracias del politeísmo, por ejemplo, las de 
Tahuantinsuyo, de Tenochtitlán, de Grecia o de Roma, no hubo 
separación entre los dos poderes. Teóricamente, en Europa esto cambia 
con el advenimiento de las ideas de Jesucristo sobre la división de 
poderes, la que representan César y Dios, impulsando una renovación en 
teorías políticas y teológicas. Lamentablemente, para universalizar, el 
catolicismo tenía que confundir otra vez los poderes que controlaban a 
la plebe, el temporal y el espiritual. Así no podemos estar de acuerdo con 
Gibbon cuando propone que la legalización del cristianismo demarca la 
división de las dos potencias (Gibbon 1: 376). Él mismo nota que los 
primeros cristianos, para atacar la religión pagana durante el Imperio, 
tuvieron que nombrar prelados encargados no sólo del destino espiritual 
sino también de los asuntos temporales de los creyentes (Gibbon 1: 214). 
Es la primera etapa católica de la confusión institucional de las dos 
potencias. 

Luego, durante el Siglo IV, la cristianización de Constantino confunde 
aún más los dos poderes. El mero hecho de tener una religión del estado 
evidencia la destrucción de la separación de los mismos. Comte afirma 
que el catolicismo instituye, durante la Edad Media una división entre los 
dos poderes (Comte V: 258-259). No sabemos exactamente a qué 
acontecimientos históricos se refiere el venerado sociólogo. Él mismo 
reconoce la capacidad del poder espiritual de influir en el temporal. Para 
él, el poder espiritual del catolicismo ayudó a reconciliar la esclavitud 
aristotélica con la servidumbre feudal (Comte V: 325). Por esta influencia 
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“espiritual” en lo temporal, González Prada termina concluyendo que el 
catolicismo “tiende a perder su carácter moral y reducirse a arma política 
para dominar y adormecer a las muchedumbres” (I: 329). En América, 
desde la conquista, con la práctica de la encomienda—es decir, cambiar 
doctrina cristiana por labor forzada—+el cristianismo se usó como arma de 
control, a pesar de los esfuerzos de clérigos como Montesinos y Las 
Casas. Cuando el poder espiritual infiltra al poder temporal, se convierte 
en poder religioso. En esto distinguimos la religiosidad—prácticas 
formales de la religión, de la espiritualidad—ejercicios interiores del alma. 
El poder espiritual, entonces, se compone de tendencias personales 
mientras que el poder religioso se convierte en el poder político y social 
de las religiones organizadas. 

El camino a la institucionalización del catolicismo ofrece muchas 
contradicciones. Renan lamenta el hecho de que el cristianismo de la 
historia posterior distorcione más de una vez sus orígenes. Documenta 
obispos que fueron príncipes y un Papa que fue rey (Vie 439), ejemplos 
obvios de la fusión del poder temporal y espiritual. Recordemos que 
Jesucristo rechazó lo mundano, simbolizado muchas veces por príncipes 
y reyes. Pero muchas veces la distancia entre la realidad y el ideal es 
sustancial. Ya bien institucionalizado el catolicismo, se formaron reinos 
cristianos, como, verbigracia, Castilla, Aragón, y León, no importa que la 
noción del derecho divino de los reyes esté en oposición directa a las 
enseñanzas de Jesucristo. 

Para algunos, la confusión entre lo temporal y lo espiritual en la 
península ibérica arranca del año 655 cuando el Sínodo de Toledo 
concedió a laicos el derecho de presentación a cada iglesia que 
construyeron (Mecham 9). De esta forma, se estableció la tradición del 
patronato real, que floreció más tarde durante el Renacimiento, 
especialmente en su nueva asociación con América. Durante esa época de 
exploración, conquista, y colonización, sucesivos papas concedieron el 
derecho de patronato a los monarcas españoles. Esta tradición estaba tan 
arraigada que, al establecerse la colonia, el mismo Pontífice no pudo ni 
controlar el movimiento entre Europa y América de los eclesiásticos, ni 
logró fundar iglesias u otras instituciones católicas sin permiso real 
(Mecham 24). 

Pero si los papas no pudieron ejercer poder sin los reyes, tampoco 
pudieron los reyes ensanchar sus dominios sin el papado. Siempre hay 
un precio para el apoyo del uno al otro. Por esto hay una tendencia en 
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el poder espiritual a hacerse religioso. Se ve claramente en la Bula “Inter 
Cetera” del 4 de mayo de 1493. El Papa Alejandro VI se interesa en 
elementos temporales como el “oro”, “cosas aromáticas” y hasta “otras 
muchas de gran precio” (Las Casas II: 1285). Entonces es lógico que el 
Papa ceda temporalmente a la Corona de Castilla, León, Aragón, Granada 
y de Sicilia “las islas y tierras firmes halladas y que 'se hallaren, 
descubiertas o que se descubrieren hacia el occidente y medio día, 
fabricando y componiendo una línea desde el polo ártico al polo 
antártico...” (Las Casas Il: 1287). 

Después de la época de exploración viene la época de conquista. Ésta 
establece el sistema de encomienda, el sistema forzado de intercambio, la 
labor física por instrucción en los misterios del dogma católico. Durante 
la conquista se puede ver la fusión de los dos poderes ya antes de morir 
Atahualpa. La pauta que va a definir los quinientos años que seguirán a 
la conquista se establece en el muy comentado encuentro entre Atahualpa 
y el clérigo español, Vicente de Valverde, el 16 de noviembre de 1532. 
Cuando Atahualpa arroja o deja caer el libro sagrado del padre al suelo, 
el clérigo ultrajado comienza los mecanismos que van a arrasar la 
estructura teocrática de Tahuantinsuyo. Antonio Cornejo Polar describe 
concisamente los vínculos políticos-religiosos del encuentro: 


Por lo pronto la actuación de Valverde podría leerse en clave 
<<político-militar>>, como un ardid destinado a justificar con 
argumentos religiosos la violencia de los conquistadores, el 
saqueo de las riquezas imperiales, la ejecución del Inca y 
finalmente el sojuzgamiento del Tawantinsuyo. (Escribir 46) 


El relámpago conquistador se lleva a cabo rápidamente, quedando la 
colonia firmemente establecida dentro de muy pocos años. Pero, con la 
conquista por la cruz y la espada, la época colonial se define por la 
completa fusión de los dos poderes. Durante la colonia la jurisdicción 
temporal de la Iglesia se extendía tanto que, como confirma Gibson, 
siempre hubo tensión entre los virreyes y la clerecía (Gibson 80). 

Esta corrupción del ideal protocristiano era tanta que, para la cultura 
indígena no hubo mucha diferencia entre las dos esferas de poder. Ya en 
1615 no se percibe ninguna diferencia entre los poderes temporales y 
espirituales en la Nueva crónica y buen gobierno que Felipe Guamán Poma 
de Ayala manda al rey Felipe IM. Guamán agrupa en una sola categoría 
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las figuras que deben representar los dos poderes: “los padres y curas y 
[en]comenderos, corregidores y otros españoles y caciques principales” 
(Guamán Poma III: 1056). Pero si Guamán Poma es uno de los primeros 
peruanos que describe esta corrupción temporal, tampoco es el último: 
muchos le seguirán. 

Huelga decir que la confusión de los dos poderes no se limita al 
catolicismo. Ocurre también con el protestantismo renacentista: El 
gobierno de Inglaterra tiene su propia Iglesia desde Enrique VII Pero el 
protestantismo no es nuestro tema aquí. En cuanto al catolicismo, no 
debemos desestimar la influencia que ejercía en la cultura hispánica. En 
España misma la cuantía de clérigos y frailes llegaba a una proporción 
tan alta que no había obreros suficientes para el comercio y la agricultura. 
Américo Castro aporta un Memorial de fray Luis de Miranda en el cual 
se queja de “la grande falta de gente que hay en nuestra España para el 
comercio...'”, problema tan fundamental, que lamenta “que no haya 
quien labre las tierras, cultive las viñas y heredades...””, condición que 
se debe precisamente a “la abundancia de frailes” (Castro 297). Esta 
saturación eclesiástica era tan profunda que “La vida religiosa asfixiaba 
la vida secular—una vida secular que nadie concibió en España como 
válida por sí sola...” (Castro 300). En fin, esta herencia eclesiástica tan 
poderosa que dio España a sus colonias se convirtió rápidamente en 
máquina de opresión, primero por la Inquisición (durante la Colonia), y 
luego, por los conservadores aliados con la Iglesia (durante la República). 
La Iglesia en el Perú era tan enérgica que “fue la única institución de la 
Colonia que sobrevivió plenamente en la República” (Basadre 111)”. 

Sea lo que sea, la idea de una relación Estado-Iglesia llega a 
presentarse ya en San Martín que, en su Estatuto Provisional para el Perú, 
reconocía que el deber del Estado era el de proteger la Iglesia (Aiton 
455-456). De esta guisa, en el siglo XIX, se ven muchas “repúblicas” en 
Latinoamérica en las que se confunden el poder religioso con el político. 
Hoy día la constitución de la República del Paraguay todavía manda que 
el presidente sea católico. Tal requisito no es un caso aislado. La espada 
de Jesucristo en vez de derrumbar el poder temporal, se usa para 
convertir el poder espiritual en temporal. 

No nos extraña que González Prada denuncie tan denodadamente al 
clero, el mismo que gozaba de un gobierno en el seno de otro gobierno. 
La práctica de los tribunales conocida como el fuero era en realidad una 
jurisdicción eclesiástica que liberaba al clérigo del sistema legal de la 
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nación (Stanger 413). Esta ley canónica se convirtió en una dispensa o 
inmunidad que aumentó el privilegio de la Iglesia (Stanger 413). El 
sistema del fuero perduró en el Perú hasta que el congreso de 1856 lo 
abolió (Stanger 430), cuando el joven rebelde tenía doce años. Es decir, 
durante los años en que González Prada se hacía consciente del mundo 
político, se hablaba del problema en casa y en la prensa. Stanger 
especifica el asunto con las siguientes palabras: 


The “fuero” made the clergy unquestionably a separate and 
privileged class, a thing wholly incompatible with the ideal of a 
democracy, and it was hoped that its abolition would not only 
put an end to privilege but would reduce clerical influence in 
politics. (Stanger 430) 


Aun con la abolición del fuero, la riqueza y la influencia de la Iglesia 
continuó en la época republicana hasta el año 1927 (Stanger 431). Durante 
los años antes de nacer González Prada, clérigos liberales como Luna 
Pizarro, Arce y Valdivia se desilusionaron y llegaron a creer que el caos 
político se rectificaría únicamente con la influencia temporal de la Iglesia 
(Pike 57). Ya en la época de Francisco de Paula González Vigil, cuanto 
más los liberales atacaron la Iglesia, tanto más la clerecía luchó en el 
orden temporal para hacerlo reflejar en la estructura jerárquica y 
autoritaria de la Iglesia (Pike 62). En 1844, cuando nació González Prada, 
estas luchas estaban vigentes y continuaron así por toda su vida. 

A causa de lo que Stanger llama la “cooperación perfecta” (Stanger 
435; trad. nuestra) entre los dos poderes, aun en las leyes liberales que se 
promulgaron, hubo un aumento en las relaciones entre los dos poderes. 
El congreso de 1859 (cuando el futuro librepensador tenía 15 años) 
prohibió la colección de diezmos, pero no se liberó del poder religioso. 
De hecho, evocando a San Martín, también promulgó una 
responsabilidad económica del Estado para apoyar la Iglesia (Stanger 
433). El dominio de esta institución era tanto que no se efectuó una ley 
civil de matrimonio hasta 1897 y no se realizó una enmienda 
constitucional garantizando la libertad de cultos hasta 1915 (Stanger 433), 
tres años antes de morir González Prada. No resulta extraño, entonces, 
que el divorcio no se hiciera legal en el Perú hasta 1931. 

A diferencia de México que ha experimentado mucho conflicto entre 
los dos poderes, la situación en el Perú es una de gran unidad que por 
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poco más se convertiría en un modus vivendi formal (Mecham 160). Dentro 
de este medio social, se presenta el caso de González Prada. Aunque 
pertenecía a la clase aristocrática, siempre luchó a favor de los oprimidos. 
Siempre veía que los obispos y el alto clero favorecieron a las clases más 
elevadas de la sociedad. Aunque el resto de las élites de la Latinoamérica 
decimonónica se acercaban al librepensamiento, a la masonería y al 
positivismo (Lynch 550), el Perú no podía jactarse de ninguna campaña 
anticlerical de importancia (Mecham 160). González Prada era uno de los 
pocos anticlericales en el Perú de su época. Quizás por esto era uno de 
los librepensadores más marginados y amargados en toda la 
Latinoamérica contemporánea. 

Sus años juveniles se definen por el papado de Pío IX (1846-1878). 
Nos parece relevante aquí recordar que este Pontífice inició su papado 
siendo “conservador ilustrado” haciendo pequeñas reformas. Pero como 
todos los humanos, cambia en sus actitudes. Después de varios 
problemas políticos y así temporales, se trocó en conservador 
reaccionario, denunciando en 1861 los principios del progreso y del 
liberalismo. 

La influencia del catolicismo en la casa de los González de Prada y 
Ulloa”? era muy profunda. Luis Alberto Sánchez califica el hogar como un 
“medio monástico” en que los jóvenes tenían que vivir “bajo el 
catolicísimo yugo de doña Josefa” (Sánchez, Don Manuel 28). Su madre, 
siempre con planes religiosos para el joven, le envió a estudiar en el 
Seminario de Santo Toribio. Es allí donde, desde la independencia 
nacional, la teología se estudiaba y donde González Prada conoció a 
figuras como Nicolás de Piérola, futuro presidente de la República y a 
José Santonio Roca que será arzobispo de Lima. En 1861 el joven 
librepensador no pudo aguantar más el ambiente católico del Seminario 
y se escapó a un colegio secular, San Carlos (Sánchez, Don Manuel 42-43). 

Durante la época demarcada entre su salida del Colegio de San 
Carlos y su estancia en el Valle de Mala, es decir 1864-1876, ocurrieron 
dos acontecimientos relacionados con el Papa Pío IX. El primero de ellos 
acaeció el 8 de diciembre de 1864 cuando el Sumo Pontífice publicó la 
encíclica Quanta cura con un Syllabus de Errores que condenaron el 
liberalismo, el secularismo, la libertad de pensamiento y la tolerancia 
(Lynch 541). En esta encíclica, por ejemplo, el Papa compara la “libertad 
de conciencia” con la “libertad de perdición” (Carlen I: 382). Esto debió 
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haber ocurrido no mucho después de dejar de estudiar González Prada 


en San Carlos. 

La preponderancia de Pío IX durante aquella época era tanta que 
Vigil le escribió tres cartas en 1871 (Sánchez, Mito 76). Por su parte, 
nuestro poeta anticlerical revela claramente su concepción del papa en 
uno de los “grafitos”: 


Por ley tuviste 

Los arcabuces, 
A ciencia y luces 
Juraste horror; 
Un Papa fuiste 
Carabinero, 
Papa en el cuero 
De inquisidor. 

(VI: 38) 


Es lógico que González Prada le atacara a un papa cuyo Schema sobre la 
doctrina católica califica de erróneas las tendencias como el materialismo, 
el racionalismo y el panteísmo (Beirne 269), todas características de su 
pensamiento. 

Un resumen de la impresión que tuvo sobre el Syllabus de Pío se 
ofrece en su importantísimo ensayo sobre “Política y Religión”: 


Pío IX, que seguramente no rivaliza con el Águila de Meaux, 
procede con celo tan fogoso y exagerado que de vez en cuando 
parece un lobo con disfraz de cordero; si por sus dogmas de la 
Inmaculada y de la Infalibilidad ahonda más el abismo entre la 
Razón y la Fe, en su Syllabus codifica lo que podría llamarse 
incompatibilidad de humores entre la Religión Católica y las 
sociedades modernas. Con Pío IX, el Catolicismo hace gala de 
haberse convertido en una religión estéril y sin vida, algo como 
una mole de granito en un campo de labor o como un cementerio 
en el corazón de una ciudad. (III: 216) 


No debemos caer en el error de pensar que el autor de Horas de lucha 
tendrá la misma actitud frente a todos los papas. Hay un pronunciado 
cambio de tono cuando se refiere a León XIII: 
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León XIII no sigue los rastros de Pío IX: en vez de las medidas 
impremeditadas y violentas, usa la sagacidad, las buenas formas, 
el maquiavelismo angélico; pero no siempre logra buenos 
resultados...” (III: 216). 


Es Pío que critica, no el papado. El segundo evento que impactó en el 
Perú fue el Primer Concilio Vaticano que convocó Pío entre 1869 y 1870. 
No es que sus gestiones fueran ajenas a Latinoamérica por ignorancia. 
Este papa conoció anterior y personalmente el Perú, Chile y Colombia 
entre 1823 y 1825. En su concilio asistieron cuarenta y ocho obispos 
latinoamericanos (Beirne 265). Uno de los obispos, Manuel Teodoro del 
Valle, de Huánuco, proponente del conservadurismo, propuso disciplina 
en el uso de las vestimentas y pregonó en contra de clérigos con vínculos 
masónicos (Beirne 269, 272-273). Este hombre de la Iglesia fue rector del 
Seminario de Santo Toribio, tal vez durante la época en que asistió el 
joven González Prada. Otro obispo peruano, José Francisco Moreyra, de 
Ayacucho, se jactó de haber estorbado con éxito legislación temporal en 
Lima en 1865 (Beirne 272). 

Pero la influencia de la clerecía en el poder temporal no se revelaba 
únicamente en escuelas y concilios cerrados al público. También se 
produjo desde el púlpito de las iglesias y catedrales. Durante su 
juventud, González Prada vio este poder. Una vez durante la misa, el 
monseñor Tordoya mostró su afinidad hacia el presidente Castilla al 
criticar al ex-presidente Echenique. El padre de González Prada era un 
conservador vinculado al ex-presidente. Aunque Castilla apoyó conceptos 
conservadores como un sistema político autoritario, exclusivismo 
religioso, la unión Iglesia-Estado, la riqueza de la Iglesia, la libertad de 
la Iglesia frente al control secular, también, para pacificar a los liberales, 
promulgó la educación pública y prohibió la colección de diezmos por el 
Estado y abolió el fuero (Pike 67). Por consiguiente no pudo complacer 
a ninguno de los dos lados. Dentro de este contexto, el padre del futuro 
anarquista no pudo apoyar a Castilla, a causa de sus reformas “liberales”. 

Volviendo a nuestro hilo narrativo, durante aquella misa del padre 
Tordoya, el joven Manuel vio a su padre levantar la mano y exclamar 
“Miente usted, Señor Obispo” (Sánchez, Don Manuel 38). No hay caso 
más obvio de la fusión de los dos poderes que un obispo hablando de la 
política desde el púlpito. Más tarde en su vida González Prada 
contemplará esta falta de división del poder. En “Política y religión”, 
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ensayo significativo que publicará como último pensamiento de Horas de 
lucha, distinguirá entre dos tipos de gobierno. 1): “En las naciones donde 
existe separación entre Estado y la Iglesia o, cuando menos, impera la 
igualdad de todas las religiones ante la Ley, el conflicto religioso 
desaparece o disminuye de intensidad.” 2): “Donde el Estado profesa una 
religión y la favorece con perjuicio de las otras, el individuo queda 
sacrificado a los intereses de una colectividad, y tiene que reaccionar con 
energías proporcionadas a las fuerzas opresoras” (III: 211). No queda 
duda de que coloca al Perú en la segunda categoría, en la que “el Estado 
profesa una religión”, reprimiendo la libertad de conciencia (y de cultos) 
del pueblo. 

Una prueba de la corrupción entre los dos poderes afecta 
personalmente al propio González Prada, tal como había trastornado a 
Matto de Turner cuatro años antes. Al llegar los primeros ejemplares de 
Pájinas libres (París, 1894) al Perú, se armó un “ataque contra él en los 
púlpitos, tachándolo de hereje y prohibiendo su lectura” ([Verneuil] 212). 
Sin la intervención de su beata hermana, hubiera sido excomulgado de 
la Iglesia Católica ([Verneuil] 212). Así salió con menos daño que su 
excomulgada colega Matto de Turner. Sin embargo, al atacar un libro 
compuesto con ensayos sobre figuras como Grau, Vigil, Hugo, Renan, 
Valera y Castelar, la Iglesia demuestra su temor de perder su poderoso 
derecho a la “Instrucción católica”. Es dentro de este ambiente que el 
Centro de Propaganda Católica publica las Páginas razonables en oposición 
a las “Páginas libres” en 1895. 

Pero si el poder religioso se manifiesta contaminado por el poder 
político, también hay movimiento en la dirección opuesta. La 
correspondencia entre las dos esferas se verificó en la presidencia de 
Nicolás de Piérola. Este presidente del poder temporal político sabía que 
necesitaba el apoyo del poder temporal religioso. Llegó a esta conclusión, 
ya en su juventud, en sus días seminaristas, época en que conoció al 
joven González Prada. Por esto, éste, todavía un niño, percibió problemas 
con su co-seminarista. Ya que Piérola “respetaba mucho a sus profesores” 
religiosos, a González Prada “no le inspiraba gran confianza” (Sánchez, 
Don Manuel 40). Durante la Guerra del Pacífico, después de salir el 
presidente Prado en su insólito viaje a Europa para “comprar buques”, 
Piérola supo cómo adueñarse del mando para continuar la guerra contra 
Chile. Al final de la guerra, es decir en 1881, González Prada se alistó en 
la reserva, llegando a ser jefe de una compañía que iba a defender el 
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fuerte de El Pino en la batalla de Miraflores. Le molestaba que Piérola 
tuvo más interés en que las tropas confesaran que en levantar los ánimos 
(Sánchez, Don Manuel 83; [Verneuil] 157). Más tarde, en su ensayo 
“Nuestros conservadores”, no tuvo mucha dificultad en recordar 
amargamente que el presidente Piérola “rejuveneció las iglesias, fundó 
nuevos obispados, dejó que frailes advenedizos se adueñaran de los 
conventos y se opuso a la ejecución de las poquísimas leyes favorables a 
la secularización de nuestro Código Civil” (III: 99). Es precisamente a 
causa de la confusión pierolista de los dos poderes que, en “Política y 
religión”, lamenta la imposibilidad de “divorciar las cuestiones religiosas 
de las cuestiones políticas” (II: 214). La política, contaminada por la 
religión y por el egoísmo individual, no adelanta ningún progreso social. 
Dentro de este medio social, tiene mucho sentido que González Prada 
critique los efectos retrógrados de la educación católica: “Los sacerdotes 
convierten al hombre en una especie de palimpsesto; obliteran del cerebro 
la Razón para grabar la Fe, como los copistas de la Edad Media borraban 
del pergamino un discurso de Cicerón para escribir la crónica de un 
convento” (I: 137-8). En esto critica una idea del joven Comte cuando 
afirma que el poder espiritual debe “establecer mediante la educación las 
opiniones y los hábitos” (Primeros ensayos 269; cursiva suya). González 
Prada ataca este tipo inductivo de educación porque reprime el 
pensamiento individual inspirado por la deducción. La educación 
inductiva de Comte le es importante porque puede establecer normas de 
pensamiento. El sociólogo francés lamenta “la ausencia de todo sistema 
preponderante y capaz de reunir a todos los espíritus en una sola 
comunión de ideas” (Primeros ensayos 212). Obviamente el anarquismo de 
González Prada nunca puede aceptar tal propuesta. Para el polígrafo, una 
conformidad en las ideas tiene que tacharse de “degradante” (1: 144). 
Desde una perspectiva europea, su crítica parece excesivamente 
fuerte, pero percibirlo de esta forma implica no comprender la realidad 
de América. Hay que recordar que la unión histórica entre trono y altar 
era mucho más íntima en América que en España (Mecham 12). Podemos 
afirmar que, de una manera, González Prada es el producto de este 
ambiente, porque reacciona frente a él. No nos asombra, entonces, que 
cuando el autor de Horas de lucha compare Latinoamérica con el resto del 
mundo, la encuentra sumamente atrasada. Echa la culpa al catolicismo: 
“el progreso intelectual y moral de las naciones sudamericanas se mide 
por la dosis de Catolicismo que han logrado eliminar de sus leyes y 
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costumbres” (III: 218). Para destacar el retraso del Perú, lo caracteriza 
sarcásticamente no como monoteísta, ni como politeísta, sino como 
fetichista (1: 68), la época teológica más primitiva. 

A causa de la fuerte influencia de la ciencia decimonónica en él, 
González Prada crea unas metáforas netamente científicas para proclamar 
la maldad social del clero. Sirviéndose del lenguaje de las ciencias 
naturales, afirma que los religiosos infiltran clandestinamente toda la 
contextura de la sociedad porque “Trabajan como las hormigas blancas 
en el maderaje de una casa o las madréporas en las aguas del mar...” (L: 
124); y de la astronomía... “Los clérigos en la sociedad recuerdan a los 
cuerpos opacos en el Firmamento: aunque no se descubren a la vista, 
manifiestan su presencia por las perturbaciones que causan en los astros 
vecinos” (1: 125). Como se ve, la metáfora en sus ensayos golpea al lector, 
a veces con un humor hiriente, destacando así la gravedad del problema. 

Al tratar de aislar el poder espiritual del religioso, afirma la 
importancia que el poder espiritual debe exigir. En “Política y religión”, 
aporta una idea que Julio Simón expresa en un discurso en el Cuerpo 
Legislativo de Francia: 


No más alianza posible entre el Poder temporal y el Poder 
espiritual; el tiempo de los compromisos ha pasado ya. De hoy 
en adelante, el Poder espiritual no puede vivir sino en nombre de 
la libertad e invocándola. (Citado en Obras III: 214) 


Claro que la libertad en González Prada tiene que ser individual y así 
espiritual, no religiosa. En esto yace una noción fundamental de su 
pensamiento. Busca el aislamiento del poder espiritual para fomentar la 
espiritualidad individual. Dado el estado reprimido de la libertad en el 
Perú, y por extensión en Latinoamérica, la receta que propone tiene 
mucho sentido. 

Como vamos viendo, uno de los problemas primordiales en el Perú 
del Siglo XIX reposa en el hecho de que no había separación entre Iglesia 
y Estado. De todas las regiones del mundo, es Latinoamérica donde mejor 
se hace verdad la idea bakuniniana del Estado como “alter ego” de la 
Iglesia (Bakunin on Anarchism 78). Bakunin concibe una correspondencia 
entre la teología, la “ciencia” de la Iglesia, con la política, la “ciencia” del 
Estado (Bakunin 139). El pensador asemeja la teología a la política, dos 
hermanas surgiendo de la misma fuente, buscando las mismas metas bajo 
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diferentes nombres (Bakunin 139). El autor de Horas de lucha, tal vez, 
influido directamente por Bakunin (God 84), percibe el Estado y la Iglesia 
como dos componentes del mismo mal: “El espíritu que anima a los curas 
no se diferencia mucho del que arrastra a los hombres públicos...” (11: 
247). Teoriza una dualidad opresora: “Esclavizarse por razón de política 
vale tanto como someterse por causa de religión...” (1IL 247). El sistema 
funciona por medio de una doble jerarquía que se encuentra tanto en el 
poder político como en el religioso. Y cuando uno de los dos poderes se 
encuentra amenazado, se puede acudir a las fuerzas militares para 
protegerse (II: 258). 

González Prada no es el primer peruano que critica la fusión de los 
dos poderes. Mencionamos a Guamán Poma cuando examinamos la 
época colonial. En la época republicana surge otra figura importante. 
Cuando el futuro poeta modernista todavía era joven, Vigil propuso 
limitar el poder “espiritual” de la Iglesia sobre el poder temporal del 
Estado. Vigil se horrorizó de que la Curia y los papas asumieran poderes 
absolutos sobre los obispos y las autoridades nacionales. Así, resucitaba 
el concepto de división de poder que Jesucristo propuso en Mateo al 
distinguir César de Dios. Luna Pizarro, el arzobispo de Lima, no recibió 
muy bien estas ideas. Pensaba que Vigil intentaba introducir la estructura 
ideal liberal en la Iglesia y así secularizarla (Pike 59). De hecho, Luna 
Pizarro reaccionó tanto frente a los esfuerzos de Vigil que vio la 
necesidad de excomulgarlo de la Iglesia (Varillas 132). 

Vigil como Comte y Renan, influye en González Prada. Este influjo 
se hace patente en el ensayo “Vigil” de Páginas libres. Es interesante saber 
que los dos, Vigil y Renan, rehusaron tomar el hábito religioso: Vigil en 
1815 y Renan en 1845. Pero, como es el caso con los dos pensadores 
franceses, el poeta ecléctico selecciona de las ideas del primer gran liberal 
peruano. Vigil no solo quería reformar la Iglesia, también tenía ideas 
políticas, ideas que González Prada no puede aceptar: 


Defendió la libertad de conciencia, la tolerancia de cultos, el 
matrimonio civil y el divorcio; pero siempre tuvo la concepción 
romana del Estado omnipotente. Así, al quitar a la Iglesia los 
privilegios y la autoridad suprema sobre las conciencias, no lo 
hacía tanto para emancipar completamente al individuo cuanto 
para consolidar y ensanchar el poder del Estado. (1: 115) 
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El peligro de las ideas de Vigil para González Prada es que al derrumbar 
solo uno de los dos poderes, deja que el otro se fortalezca. Si Jesucristo 
se despreocupó del político tolerando que llegara a ser más fuerte, Vigil 
propone la misma cosa, aunque más directamente. Se hace patente en este 
momento la utopía anarquista de González Prada: querer eliminar las dos 
potestades, corrigiendo así los dos aspectos del problema. No ve muchas 
diferencias entre los efectos de ambas: “en la guerra contra los derechos 
individuales Iglesia y Estado se alían, se defienden tácitamente, de modo 
que toda tiranía se apoya en el fanatismo, así como todo fanatismo se 
apoya en la tiranía” (I: 146). Esta corrupción entre los dos poderes, la que 
le amarga aquí, no es quimera del ensayista. La convivencia del clero y 
político en el Perú es el mismo blanco al que Clorinda Matto de Turner 
dispara su Aves sin nido en 1889. En esta importante novela realista, Matto 
reconoce “la importancia de observar atentamente el personal de las 
autoridades, así eclesiásticas como civiles, que vayan a regir los destinos 
de los que viven en las apartadas poblaciones del interior del Perú...” 
(Matto de Turner 9). Claro si el enfoque del ensayista modernista es 
Lima, el de la novelista realista será la provincia. Pero no solo los 
escritores nacionales ven claramente este problema peruano. El 
puertorriqueño Eugenio María de Hostos, después de un viaje al Perú, 
vio la importancia de “emancipar al Estado de la Iglesia” (Hostos VII: 46). 
Aquí, otra vez, González Prada se ve forzado a teorizar en contra de 
Comte, porque no descubre en su Perú de época teológica una división 
entre los dos poderes, distinción que, según el filósofo europeo, fue 
inducida precisamente por el catolicismo. Hay alianza y confusión de los 
dos poderes, característica del politeísmo descrito por Comte. 

En fin, González Prada, como Vigil, proyecta la necesidad de dividir 
los dos poderes. Sin embargo, va mucho más allá que Vigil: 


El Estado no busca observantes de sectas, sino cumplidores 
de leyes: agrupación de individuos que practican diferentes 
cultos y se guían por los mismos intereses políticos, no se 
confunde con la comunidad de monjes que visten el mismo 
hábito y profesan “una degradante uniformidad de Opiniones”. 
Como los verdaderos estadistas saben que el progreso estriba en 
la diversidad de opiniones y creencias, legislan sin atenerse a 
ninguna superstición religiosa. (I: 144) 
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Se notarán dos ideas importantes aquí. Primero: al hablar de “verdaderos 
estadistas” desde una perspectiva positivista, se ve que González Prada, 
en este ensayo de 1892, todavía no había llegado al anarquismo puro. 
Segundo: para impulsar la libertad de cultos, propone reorientar la 
religión. No más debe ser una práctica coetánea, ahora debe concebirse 
como tema histórico. Teme las religiones poderosas porque el poder 
siempre corrompe, y las religiones siempre acumulan poder. Sin 
embargo, no es tan rígido como lo pintamos aquí. En su estado ideal, hay 
“individuos que practican diferentes cultos”. Simplemente, por su 
experiencia católica, ve la religión como elemento reaccionario en la 
sociedad, porque no acepta diferencias personales en el pensamiento. 

Cuando González Prada examina su contemporaneidad, no ve al 
filósofo del estado positivo, tan prevaleciente, para él, en el resto del 
mundo occidental. Más bien advierte una preponderancia sacerdotal (1: 
68), con su confusión de los poderes asociados, el temporal y el religioso, 
el obispo detrás del dictador”. Tiene mucho sentido entonces, cuando, en 
Horas de lucha, lanza la siguiente declaración: “hoy el Catolicismo figura 
como el aliado inevitable de todos los opresores y de todos los fuertes: 
donde asoma un tirano, cuenta con dos armas—la espada del militar y 
la cruz del sacerdote” (III: 213). La corrupción entre los dos poderes 
supera cualquier ideología o moral; se basa en el deseo de prolongarse: 
“Pueden la Iglesia y el Estado declararse guerra por cuestiones 
secundarias o de supremacía; mas cuando surge una verdadera 
conmoción social, el Poder religioso y el Poder civil se unen y se auxilian, 
con el fin de mantener la sujeción del individuo. Son dos mal casados 
que viven riñendo, mas se ponen de acuerdo para atacar a los vecinos” 
(HI: 214). 

Debido a la tendencia social de organizar y homogeneizar, el impulso 
universalizante del catolicismo se convierte en un proceso teocrático. Al 
establecerse, bifurca de la convicción radical del espiritualismo interior. 
Precisamente es el proceso de institucionalizar lo que censura González 
Prada. Siempre favorece el cristianismo radical. Si Jesucristo animó la 
división de los dos poderes cuando mandó dar al César lo que es del 
César y a Dios lo que es de Dios (Renan, Vie 122; San Mateo 22:21), la 
Iglesia Católica ignora aquella división. Esta característica por definición 
niega el espiritualismo. La teocracia concomitante representa el fracaso 
del cristianismo organizado. 
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Si en la primera parte de nuestro estudio hemos examinado el poder 
espiritual / religioso en el ideario de González Prada, en ésta, la segunda, 
enfocamos su concepto del poder temporal. Eugenio Chang-Rodríguez, 
en su importantísimo libro sobre González Prada, Mariátegui y Haya de 
la Torre, destaca dos influencias en su pensamiento: 


Si la tensión entre su mente liberal y el fanatismo 
familiar le había suscitado sus convicciones anticlericales, 
el corrompido ambiente social y político aguzó en él un 
sentido crítico penetrante que le sirvió para analizar la 
carcomida estructura socio-política del Perú de sus días. 
(La literatura 87) 


Los defectos de la “estructura socio-política” en el Perú se deben en parte 
a un fenómeno tan obvio que lo percibió un extranjero, el puertorriqueño 
Eugenio María de Hostos. Hizo un viaje al Perú en 1872 en busca de la 
independencia borinqueña. Se sorprendió frente al “inconcebible poder 
que tuvieron los conservadores en la sociedad ya independiente” (Hostos 
VII: 42) Este impulso conservador indica la sobrevivencia de la 
mentalidad colonial en la Lima decimonónica. Consideremos la 
objetividad que un forastero puede demostrar al visitar un país 
extranjero. El asombro de Hostos revela la profundidad del problema 
social en un país ya independiente desde hacía más de 60 años. El prócer 
llega a la conclusión de que “La sociedad quedó independiente del poder 
colonial, no del sistema nefasto de la colonia” (Hostos: VII: 42). El 
problema que describe aquí se resuelve de una manera particular en el 
pensamiento de González Prada. Veremos en esta segunda parte del libro 
cómo la inmanencia afecta sus ideas políticas y cómo éstas se emplean 
para extirpar el colonialismo que seguía vigente en el Perú. Si concebimos 
el colonialismo como el pasado en González Prada, su rechazo es 
fundamental. Para Antonio Cornejo Polar, “la condena del pasado es el 
espíritu que anima la ruptura de González Prada con la tradición 
hispánica y con sus manifestaciones nacionales.” (La formación 95) Es por 
esta razón que bebe de fuentes francesas y alemanas para su inspiración 
literaria y filosófica. Estas tradiciones de otros países fluyen dentro de su 
antiespañolismo y hacen difícil clasificar con precisión su pensamiento. 

Cuando se investiga a un escritor, hay una tendencia a catalogar el 
pensamiento según normas académicas, filosóficas o metodológicas. En 
el caso de González Prada se han delimitado a cada etapa de su 
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desarrollo intelectual: pre-guerra del 79, pos-guerra, positivista y 
anarquista. Pero esta trayectoria linear puede conducir a errores. Como 
demuestra Kristal, hay impulsos del positivismo demostrables ya en la 
época antes de la guerra del 79 (Kristal 141-150), y resabios del mismo 
que le quedan hasta la última época de su vida, cuando es Director de la 
Biblioteca Nacional. Pero es el anarquismo el que mejor determina su 
noción de poder temporal, su política y su sentido de sociología. Su 
inclinación anarquista es tan conocida que se comenta en varias 
ocasiones. Se describe en Blanco-Fombona (81), Chavarría (265), Mead 
(Perspectivas 117) y Chang-Rodríguez (“El ensayo” 243-244). En esto surge 
un problema. Hay diversos sistemas de pensamiento anarquista: ¿se trata 
de la anarquía cristiana como la de Tolstoi? o ¿es González Prada 
anarquista radical como Bakunin? Hace falta documentar tanto el 
progreso y límites de las ideas como la naturaleza y los matices del plan 
anarquista. El hecho de que González Prada progrese del positivismo al 
anarquismo, dos conceptos antitéticos, a primera vista, puede parecer 
extraño. El positivismo muestra el privilegio social de “las razas 
favorecidas” y el anarquismo propone la voluntad del individuo sobre la 
sociedad. Sin embargo, el sociólogo Howard Kaye ha establecido la 
posibilidad de apoyar la anarquía con los principios de Darwin (Kaye 83). 
Dentro de este contexto, el anarquismo puede admitir el evolucionismo. 
Pierre-Joseph Proudhon, anarquista, admite la evolución orgánica, 
industrial, legislativa y científica de la sociedad (Oeuvres complétes III: 
354-356). Explícitamente, como verificaremos, González Prada, anarquista, 
elogia a Comte, a pesar del antianarquismo de éste. No debe ser extraño, 
empero, que su ideario se aparte de la perspectiva colectivista de la 
sociedad, acercándose a una noción que favorezca al individuo, ni 
tampoco que su anarquismo parta del mismo positivismo. 

En la última parte de su vida, se produce la mayoría de los ensayos 
en que ahora nos enfocamos, González Prada escribe menos de teorías 
literarias y políticas, menos de teología, y más de teorías sociales. Se 
aparta cada vez más de la literatura de los letrados para dirigirse a los no 
privilegiados. Es significativo, entonces, que seis años después de 
regresar de Francia, en vez de dar conferencias en el Ateneo de Lima a 
lo “selecto” de la sociedad, o de participar en partidos corruptos, como 
el de los civilistas, como antes había hecho (Kristal 144-8), o de trabajar 
con su propio partido la Unión Nacional, se expresa ahora en periódicos 
sindicalistas y laborales. Aprendió, así, que era más importante estar al 
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lado de las masas para afinarse con su propio concepto de la moral. Es 
una moral que no dista mucho de la de Bakunin que propone que toda 
moral—individual y colectiva—descansa en el respeto para la humanidad 
(Bakunin 146; cursiva suya). 

La difusión del anarquismo ruso por Europa, la que González Prada 
observó de cerca en Barcelona, llegó después a las Américas. La 
bibliografía sobre la anarquía en América es limitada. Muchas veces, al 
hablar de la acracia en América, se censura a Latinoamérica al concebir 
a los Estados Unidos como “América”, sin incluir a los países al sur del 
Río Bravo. Una muestra de este problema se divisa en la History of 
Anarchism de Atindranath Bose. En su capítulo, “Anarchism in America”, 
se dedica a la anarquía estadounidense haciendo caso omiso de y la 
América Latina. Hay algunas obras que tratan de la anarquía en México 
(Hart), o en la Revolución mexicana (Woodcock, Anarchism 426225), En 
los estantes de la Universidad de Connecticut, dónde escribimos la tesis 
doctoral, no hay ningún libro sobre la anarquía en el Perú salvo, 
curiosamente, una Antología de ensayos de González Prada donde hay un 
capítulo sobre la “Anarquía” (edición de García Salvattecci). Hay pocos 
libros críticos que estudien el anarquismo peruano o latinoamericano, 
salvo el brasileño, el argentino, y como ya indicamos, el mexicano. | 

Con los Flores Magnón, González Prada es uno de los anarquistas 
más importantes del mundo hispánico. Sin embargo, hay una falta de 
atención crítica que recibe en el mundo norteamericano y europeo. No 
cabe en estudios como los de Avrich, Bose o Woodcock. Tampoco se 
estudia en revistas anarquistas como Social Anarchism o Our Generation. 
Quizás el mundo espera la traducción de sus obras”. Pero hay que 
decirlo. Su anarquismo es lo suficiente universal para que 205 anarquistas 
catalanes publicaran una segunda edición de su Anarquía durante la 
Guerra Civil española en la casa editorial Tierra y Libertad (Barcelona, 
1938). Como González Prada es el único anarquista peruano de 
importancia y uno de los pocos de Latinoamérica, merece que echemos 
otro vistazo a sus ideas sobre el tema. 

Examinaremos en esta segunda parte de nuestro libro, 1) cómo 
González Prada traza el anarquismo revolucionario dentro del 
evolucionismo; 2) cómo lo hace a través de renunciar al poder temporal, 
buscando la ley natural, no la artificial del Estado; 3) cómo, partiendo de 
la división cristiana de los dos poderes, denuncia al Estado como el poder 
temporal corrupto y confundido con el poder religioso, corrupción a su 


104 La anarquía inmanentista de Manuel González Prada 


vez del poder espiritual; 4) cómo, destruidos los poderes religiosos y 
políticos, ya no queda sino la nada que se rectifica con la revolución, el 
“reino de la anarquía”, apoyado en el bien; 5) cómo este reino, al 
reemplazar al dualismo temporal del Estado y de la Iglesia, se concibe 
como inmanentista; 6) cómo la ciencia, concebida como conocimiento, 
reemplazará a los dos poderes tradicionales; 7) cómo la libertad 
inmanentista frente al dogma se extiende al lugar donde comienza la 
libertad del prójimo: la tolerancia; 8) cómo dentro de este contexto se 
necesita una voluntad que sea moral; 9) cómo González Prada propone 
una democracia anti-estatal lograda con una revolución que no excluye 
el tiranicidio; 10) cómo la naturaleza de esta sociedad es anárquica, 
basada en la completa igualdad de ambos sexos de todas las razas. 


di 


La anarquía evolutiva 


Muchas veces cuando se elabora una teoría, ésta no concuerda con la 
realidad sobre la que se analiza. Pero la anarquía de González Prada no 
es tan especulativa. Su anarquía es tan apasionada que parece innata. 
Pero, ¿de dónde viene? Está tan obsesionado con ella que parece 
proponer la violencia. ¿Es tirador de bombas? Para responder a estas 
preguntas, hay que examinar algunas posibilidades. Aunque hemos 
hablado de muchas influencias escritas en González Prada—Comte, 
Lucrecio, Spinoza, Renan, Bakunin, Proudhon y otros—existe la 
posibilidad de una influencia anarquizante en sus teorías ácratas que 
viene de su propio carácter hispánico. Américo Castro, cronista de ideas, 
hace una observación penetrante sobre el anarquismo peninsular: 


Lo decisivo en el anarquismo español consiste, más que en 
ideologías expresadas en libros, en su enlace con una continuidad 
de situaciones y reacciones anímicas que, al entrecruzarse en el 
espacio y en el tiempo, han dado origen a modos interiores de 
estar en la vida. Lo serio y lo grave del anarquismo español es su 
auténtica españolidad. (Castro 303) 


Castro llega a esta conclusión tras un análisis de la economía, política y 
literatura de la España renacentista y barroca. De acuerdo con las ideas 
de Castro, el caudillismo que surge en países hispánicos tan distintos 
como la Argentina, el Perú, Cuba y México, confirma una predisposición 
anárquica. Aunque la propensión anárquica puede manifestarse en forma 
de caudillos, puede también surgir en individuos que resisten la 
autoridad de los mismos caudillos, o en el caso de González Prada, la del 
gobierno nacional peruano. Su temperamento moral y solitario le 
proporcionó una actitud que concordaba muy bien con el anarquismo 
teórico. Curiosamente, hay ironía en esta hispánica tendencia anárquica 
de González Prada porque critica a muchos españoles, como Castelar y 
Balmes, por ser retrógrados. Sea lo que sea los orígenes de su 
anarquismo, una lectura de su obra revela una disposición hacia las ideas 
ácratas. Como no hacemos un estudio psicológico del maestro, nos 
limitamos a las ideas que le pudieran haber resultado de los libros que 
hojeó. Tiene sentido ver sus fuentes porque, como sugiere Castro, “Las 
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doctrinas extranjeras de tipo libertario ofrecían, en forma teórica y 
estructura, lo preexistente en hábitos y tendencias que los españoles se 
sabían de memoria” (Castro 3134). Es lógico, entonces, que González 
Prada decidiera quedarse en España por dos años. Allí sintió lo que había 
estudiado intelectualmente en Mala y en París. 

Aunque durante su estancia en la Península Ibérica le “tocó a don 
Manuel asistir a la génesis de la generación del 98” (Sánchez, Don Manuel 
138), estuvo más influido por intelectuales españoles como Azcárate, Pi 
y Margall y los anarquistas catalanes y castellanos, afectados, a su vez, 
por franceses y rusos, leídos entonces en España y Francia”. Después de 
haber estado en Francia, González Prada visitó Madrid y Barcelona donde 
presenció una “sensacional difusión de las teorías ácratas”, resultado de 
una miríada de publicaciones anarquistas que “brotaron en pueblos, 
ciudades, aldeas, llevando a las masas proletarias y campesinas españolas 
noticias de la buena nueva” (Litvak 259). Hubo periódicos como la Revista 
Blanca de Madrid y otras como Acracia, Natura y El Productor de Barcelona 
(Litvak 261-2), ciudades que visitó el peruano. Estas publicaciones 
propulsaban una onda anarquista que atravesaba la Europa que González 
Prada vio de cerca. Al pasar los años, este modelo le inspiraría a fundar 
y colaborar en muchos periódicos izquierdistas en Lima. 

Como sugiere Luis Alberto Sánchez, en la Península, se fortaleció el 
anarquismo del literato peruano (Sánchez, Mito 42) al iniciar su contacto 
con varios intelectuales anarquistas o anarcófilos como Pi y Margall, 
Castelar y Unamuno”. Por ejemplo, después de estudiar bajo Renan, 
González Prada se hizo amigo de Pi y Margall, primer presidente de la 
Primera República Española (Don Manuel 139) y aportador en España de 
las ideas anarquistas de Proudhon (Bookchin 19-21). La sensación que 
experimenta ante Pi y Margall se destaca en uno de sus “grafitos” que le 
dedica al político español. 


—¡Colgadle el sambenito! 
¡No haya con él blandura ni piedad! 
—¿Me dicen su delito? 
—Escribir en España la verdad. 
| (VI 37) 


51 González Prada pudo conocer las ideas de Proudhon a través de 
Pi y Margall, también pudo haber conocido la obra de Bakunin, discípulo 
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de Proudhon, a través de la obra de Emilio Castelar, cuarto presidente de 
la República Española. Castelar conocía la obra de Bakunin (Lida 133) y 
fue bastante conocido en Latinoamérica durante los años 1870-1900 (Hale 
370). González Prada sabía lo suficiente de Castelar para escribir, ya en 
su juventud, un ensayo, aunque bastante negativo, sobre él en Páginas 
libres (1: 226-231). Más tarde fracasó una corta relación epistolar entre él 
y Unamuno: los detalles de la cual ya fueron elaborados por su hijo, 
Alfredo González Prada (22-23). 

En la lista de nombres citados por González Prada aparecen los de 
Bakunin (1814-1876), Kropotkin (1842-1921), Proudhon (1809-1865) y 
Tolstoi (1828-1910), todos anarquistas (Mead, Perspectivas 137-138). Estos 
anarquistas, entonces, tuvieron mucho impacto en sus ideas evolutivas. 
Antes, se presentó como disidente positivista en cuanto a su amor a la 
“anarquía” protestante y a la de la libertad de prensa, conceptos 
criticados anteriormente por Comte en su Curso de filosofía positiva. Ahora, 
se pone directamente en contacto con ideas anárquicas que acentuaban 
precisamente las ideas que Comte concebía como tendencia negativa. 
Estas nociones poco a poco van haciéndose positivas en su ideario. La 
idea de aceptar la anarquía como calidad positiva en vez de negativa 
arranca de Proudhon, el primero en llamarse a sí mismo “anarquista”. Lo 
hizo por primera vez en 1840 (Woodcock, “Pierre-Joseph Proudhon” 507), 
cuatro años antes de nacer González Prada. Se verá que el peruano 
continuará en la misma trayectoria. 

¿Pero cómo es el anarquismo de González Prada? Pues, en unas 
pocas ocasiones propone la violencia. Pero más bien construye una 
especie de revolución evolutiva. En Grafitos poetiza el proceso ideado: 
“No quiere el buen Simplicio/ Revolución de muertes y de incendios. / 
El pide sólo evolución tranquila / Sin destrucciones, víctimas ni duelos...” 
(VI: 183). En otro lugar ubica concretamente los dos conceptos en un solo 


proceso: 


En evolución y revolución no veamos dos cosas diametralmente 
opuestas, como luz y obscuridad o reposo y movimiento, sino 
una misma línea trazada en la misma dirección; pero tomando 
unas veces la forma de curva y otras veces la de recta. La 
revolución podría llamarse una evolución acelerada o al escape, 
algo así como la marcha en línea recta y con la mayor velocidad 
posible. (II: 304) 
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La idea de “línea recta” puede asociarse con la de pureza que concibe en 
la persona del anarquista español José Nakens: 


No se arredra, no se abate, 
Y con el monstruo combate 
A la clara luz del sol. 
Puro y limpio se destaca 
En la mortífera cloaca 
Del monarquismo español. 
(VI: 36) 


De esta forma, justifica la revolución por ser una forma más pura de 
la vida. Acaso Luis Alberto Sánchez es el que mejor explica esta 
perspectiva que define su pensamiento: “Siendo anarquista tenía que 
propugnar la eliminación de todos los partidos políticos, no por decreto, 
sino por natural evolución social” (Sánchez, Mito 41). Sintetizando estas 
diversas influencias, es decir, Comte, Renan, Bakunin y Proudhon, 
González Prada termina por producir un anarquismo completamente 
original, evolutivo y revolucionario a la vez. 


Más allá del poder temporal 


It follows that in order to regenerate 
society, we must first completely uproot 
this political and social system founded 
on inequality, privilege, and contempt 
for humanity. (Bakunin 80) 


Las ideas protocristianas que estudiamos en la primera parte del 
libro, y las anarquistas que indagamos en ésta, le venían poco a poco a 
la psique de González Prada. Al regresar al Perú en 1898, se adhirió otra 
vez a la Unión Nacional, el partido que había ayudado a formar en 1891. 
Tenía la idea de que podía reformar la política con la política, es decir, 
quería trabajar dentro del sistema establecido. Durante el período que se 
extiende de 1898 a 1902, vuelto a su antiguo medio, intentó restablecer la 
vida anterior. En las semblanzas que aparecerían más tarde en Figuras y 
figurones, retrató a cuatro políticos, Manuel Pardo, Nicolás de Piérola, 
Eduardo Romaña y José Pardo. Los ensayos de más larga extensión, 
“Manuel Pardo”, “Piérola” y “Romaña”, se escribieron durante este 
mismo período. Como indica Kristal (146), González Prada demuestra 
cierta simpatía por Manuel Pardo, fundador del Partido Civil, un partido 
positivista, hecho que demuestra sus reservas al intentar pasar del 
positivismo a otra etapa intelectual. Probablemente comenzó a 
desilusionarse con el Partido Civil con la elección en 1876 del general 
Mariano Ignacio Prado, candidato de tal partido. Fue este mismo 
presidente el que hizo su extraño viaje a Europa (para “comprar buques”) 
en plena guerra con Chile. i 

Estos tres artículos evidencian una idea comtiana que Charlton 
explica sucintamente: la sociología debe definir con precisión los límites 
y la naturaleza de la acción política (Charlton 30). Sin embargo se nota un 
cambio lento en la disposición política de González Prada. Como nos 
recuerda Chang-Rodríguez, pierde su fe en los intelectuales (La literatura 
69). Ya no se interesa por la política elitista, sino por el problema social 
de las multitudes. Por el egoísmo de los políticos y por su falta de 
ideología, González Prada tiene que apartarse de ellos. Propone elevarlos 
o reemplazarlos con literatos que pueden civilizar el campo político. De 
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otro modo las masas nunca podran superarse. En “Las víctimas”, un 
poema de Libertarias, se simpatiza abiertamente con “la muda tropa de los 
siervos” (VI: 211). Se pone al lado de la plebe porque se ha frustrado con 
la corrupción de la oligarquía. En Exóticas lamenta la injusticia 
proporcionada por los gobernantes: 


Cansado estoy de crímenes y sangre, 
De mirar en el hombre y en la bestia, 
La inmolación salvaje del vencido, 
La victoria del mal y de la fuerza. 
(V: 289) 


En esto llegamos a la fuerza motriz de González Prada: la protesta. 
Dejaba de dar tantas conferencias literarias como las publicadas en 
Páginas libres; concentraba su acción de protesta en periódicos 
alternativos, algunos fundados por él, como Germinal, en los que 
comentaba el abuso político. Asimismo participaba en la Unión Nacional, 
en la línea de los intereses y creencias que tenía antes de andar por París, 
Barcelona y Madrid. Al principio tenía esperanza en la Unión Nacional 
porque la percibía como el único refugio que no confundía los dos 
poderes descritos por Comte. 

Trata de reconciliar el poder temporal con la libertad, intentando 
rechazar la política del Estado a favor de la del individuo. En materias 
temporales se aparta de Spinoza cuya filosofía propone la necesidad de 
un Estado natural, ya que, como apunta muy bien Geismanmn, la “teoría 
social” de Spinoza constituye parte de su teoría general de la naturaleza 
(Geismann 52). González Prada no puede aceptar el estado natural de 
Spinoza, no por ser natural, sino por ser forma de gobierno, máquina que 
sería de opresión para los peruanos. Por este mismo motivo, ataca la 
política que va por encima de las masas oprimidas sin tomarlas en 
consideración. Su ideología es clara: “La Unión Nacional podría 
condensar en dos líneas su programa: evolucionar en el sentido de la más 
amplia libertad del individuo, prefiriendo las reformas sociales a las 
transformaciones políticas” (HI: 32) Ahora notamos el intento de 
trascender la política al preferir, en cambio, “las reformas sociales”. Al 
superar la política aun dentro de un partido político, González Prada 
refleja una idea de Bakunin: la igualdad política es posible solamente 
cuando hay “igualdad social y económica” (Bakunin 87; cursiva suya). En 
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esto procura rectificar una falta de concordancia entre la política y el 
transformismo social. | ) 

Por esta razón percibe una contradicción aparente entre su protesta 
y lo político. Recomienda “alejar a los hombres de la mera política, 
enfermedad endémica de las sociedades modernas” (III: 32). Al superar 
“la mera política” crea una especie de metapolítica que va al grano, 
llegando a las hondas profundidades sociales, alejándose en el proceso de 
todo elemento superficial. Quiere resolver el problema de la política 
carente de ética y de ideología comprometida socialmente. Denuncia la 
política basada en el egoísmo de los caudillos cuando debe 
fundamentarse en las ideas. Ve la corrupción de hacer alianzas por 
razones personales, no morales. Pudo ver esta contaminación en la 
alianza entre Piérola y el civilismo (Basadre 148-9), su antigua filiación 
(véase Kristal). Más tarde la vio entre el Partido Liberal y su propia 
Unión Nacional. La experimentó personalmente. Después de haber 
atacado al presidente Eduardo Romaña en el periódico La Idea Libre, vino 
su tío Francisco R. La Rosa a visitarlo. Al recordar de su cónyuge, La 
Rosa explicó claramente la meta de su llamada: “Vengo de parte de don 
Eduardo a pedirte que no lo sigas atacando y te dará cuanto pidas en 
pago de tu silencio” ([Verneuil] 326). Pero el dinero no lo sedujo. Le 
demostró la corrupción estatal. Este tipo de abuso del poder se explica en 
Bakunin. Para el ruso, el crimen del Estado, ya sea monarquía O 
república, es necesario para su preservación (Bakunin 135). Para corregir 
esta situación corrupta y criminal, González Prada busca una política que 
concuerde con las necesidades del pueblo, no con la preservación del 
dominio del mismo. 

El problema con el Estado es que toda organización política, y toda 
legislación crean una ley exterior, incapaz de reconciliar con la ley 
natural. Partiendo de Spinoza, si aceptamos que la ley natural es “Dios”, 
se podría deducir que todas las cosas deben concebirse por Dios ya que 
Él es la causa de todas ellas. Más allá de la divinidad no puede haber 
sustancia externa a Dios (Spinoza 62). Lógicamente, la política es externa 
a la ley natural, la sustancia única, “Dios”. Precisamente después de 
Spinoza, se inaugura la época moderna con Rousseau cuando éste 
modifica la idea del filósofo holandés, afirmando el valor del individuo 
natural frente al Estado (Touraine 29). Siendo externa a la naturaleza, la 
política es artificial. Toda ley justa tiene que ser natural. Esta idea no es 
tan extraña en el siglo de González Prada. También se presenta en José 
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Martí. El patriota cubano trata de rectificar el problema cuando afirma lo 
siguiente: 


El gobierno ha de nacer del país. El espíritu del gobierno ha de 
ser el del país. La forma del gobierno ha de avenirse a la 
constitución propia del país. El gobierno no es más que el 
equilibrio de los elementos naturales del país. (VI: 17) 


Aunque el gobierno del Perú no era colonial como el de la Cuba de 
Martí, sí se presentaba con espíritu colonialista, de constitución criolla, 
que no sabía relacionarse con los elementos quechuas y aimaraes de la 
nación. Siendo innatural, tiende a distorsionar la sustancia. Esta 
tergiversación que la política hace de la realidad social, es opresiva. Este 
concepto se aclara en Bakunin. El abismo entre la ley exterior y la interior 
se convierte en despotismo (Bakunin, God 30). Las leyes naturales son las 
mismas con la condición suprema de igualdad y humanidad (Bakunin, 
God 31). 

Las leyes de la naturaleza son las que Proudhon concibe como 
inmanentistas. Opone la justicia inmanentista a la trascendente (Justice 
dans la révolution et dans l'église). Renan también se preocupa de la 
inconsistencia entre la naturaleza y la legalidad. Reconoce ya en su 
juventud que “tout état social est forcement illégal, en tant qu'imparfait, 
en tend toujours á plus de légalité, c'est-á-dire á plus de perfection” 
(L'avenir 349). Esta ilegalidad se explica porque las leyes sociales, por ser 
imperfectas y exteriores, nunca concuerdan con las leyes naturales e 
interiores. Ya que exigen una fuerza externa, tienden a suprimir la 
libertad. 

Bakunin, por su parte, profiere una ley natural, designada 
“humanización”, que se basa en la emancipación individual o colectiva 
(Bakunin, God 29). El Estado, al dominar, intenta reprimir esa libertad al 
mantener a las masas en la ignorancia (Bakunin, God 29). Por esto, como 
propone Renan, las restricciones gubernamentales son inversas a la 
perfección del individuo (L'avenir 354). La ciencia, por medio de un 
sistema extensivo de educación, puede comunicar esta ley natural 
resolviendo en el proceso la cuestión de la libertad (Bakunin, God 30). 

Pero la ciencia no es teórica en González Prada. Se hizo palpable 
cuando el poeta se presentó en la ceremonia fúnebre del gran científico 
Louis Pasteur ([Verneuil] 197). La poderosa imagen de González Prada 
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en la tumba de Pasteur en el momento de su muerte es quizás la que 
mejor le representa. Tomemos un minuto para pensar en forma y 
contenido. La ciencia es el medio para comunicar un contenido. De la 
misma manera, Proudhon ha explicado que “Histoire n'est pas science, 
mais matiére de science” (Oeuvres completes TI: 296). La ciencia transmite 
una verdad, sea historia, o sea ley natural. Como ya indicamos 
anteriormente, los sucesos verdaderos del pasado son la materia del 
método científico de González Prada. Basándose en este principio se 
puede usar la ciencia para indagar el carácter de la naturaleza, para 
decirlo así, y entonces, la ley social tenderá a la perfección. 

González Prada parte de estos principios  bakuninianos, 
proudhonianos y renanianos al criticar una ley social que pretende 
cambiar la naturaleza humana. Como siempre su sarcasmo es áspero: 
“Imaginar... que merced a unas cuantas leyes mal trasegadas se muda la 
condición mental de un pueblo, y que se amasa y se amolda a los 
hombres como si poseyeran la maleabilidad de la cera, es abrigar una 
concepción infantil de las cosas” (II: 370). Las leyes pueden restringir la 
condición humana, pero no su naturaleza. Surge en este momento lo 
ingenuo de González Prada. No ve que se necesitan ciertas leyes para 
combatir tendencias naturales como la codicia y el egoísmo, características 
humanas en sociedades materialistas como las del Occidente. Su 
anarquismo no divisa esto porque parte de la kropotkiniana ayuda 
mutua, no la darwiniana sobrevivencia del más apto. Para comprender 
la naturaleza humana y su función dentro de la sociedad no se puede ver 
el proceso vital en términos de blanco y negro. Hay que aceptar la 
necesidad de ciertas leyes para proteger el individuo de su prójimo. Claro 
en esto se sale del anarquismo puro, y por esta razón, González Prada no 
puede aceptarlo. Propone la moral como guía vital. Pero, en su 
simplicidad, el individuo se deifica. 

No obstante la sencillez del pensamiento gonzálezpradiano, es bello. 
Es una meta para lograr: la completa libertad personal frente a todos los 
sistemas sociales. No nos extraña que en “Política y religión”, calcula una 
“lucha del individuo con las colectividades: del jornalero con los 
capitalistas, del ciudadano con las autoridades, del filósofo con las 
comunidades religiosas” (III: 211). Su pensamiento individualista 
concuerda con Bakunin cuando censura las leyes sociales que no 
concuerdan con las naturales descritas por el ruso. Para el peruano el 
único procedimiento para cambiar la sociedad es ir a la médula del 
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problema, la naturaleza de la persona común. Es una solución extralegal: 
“Para modificar a un pueblo se necesita modificar a los individuos, no 
sólo intelectual y moralmente, sino de un modo físico” (II: 370). En esto 
no hablamos de leyes artificiales. Hay que proyectar la energía y la 
materia, tal como las describimos en nuestros apartados sobre “la 
inmanencia”. Para tener la fortaleza para cambiarse, hay que tener 
comida. ¿Y en qué dirección modificarse? Como veremos más abajo, este 
proceso se guía con la voluntad moral. Cambiar la energía connota 
educar al individuo. Y claro esta educación se basa en las leyes de la 
ciencia. 

No hay ningún problema con lo que propone González Prada, sino 
que no vio la importancia de ciertas normas o leyes que pueden guiar al 
individuo en su educación. Es obvio que en esto entra su noción de moral 
que vamos a resumir más adelante. Llegó a una perspectiva tan extrema 
porque, para él, las leyes del Perú no protegían al ciudadano. Desde su 
perspectiva, existían para proteger el poderío del Estado y de la Iglesia. 
Esta realidad tan abrumadora le ofuscó, haciéndolo caer en el error de ser 
anarquista absoluto (nihilista activo). Si hubiera visto más países en su 
vida, no solo el Perú, Francia y España, quizás hubiera promulgado un 
anarquismo más relativo. Pero esto no es lo que ocurrió, vio el problema 
en términos de la tradición (artificio) y cambio (naturaleza evolutiva). 

Para González Prada, toda ley o institución fundada en conceptos 
innaturales impide la transformación de la humanidad según su 
verdadera naturaleza en cuerpo y en intelecto. Por tal razón se necesita 
de la ciencia para indagar la naturaleza, creando, en consecuencia, leyes 
que conforman con la naturaleza. Con cada descubrimiento científico se 
logra una nueva realidad que requiere nuevas leyes. González Prada, 
entonces, quiere establecer una dinámica al criticar lo estancado: 


Lo nuevo se construye con lo nuevo; y el gobernante que para 
modificar a un pueblo se vale de instituciones añejas y leyes 
retrógradas se parece al arquitecto que se vanagloria de levantar 
una casa nueva cuando toma un viejo caserón y le remienda con 


adobes desmochados, maderas apolilladas y hierros enmohecidos. 
(1: 370) 
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Hay que deshacerse de las viejas formas para crear las nuevas, conformes 
con una sociedad que transforma. Este proceso deberá continuar 
evolucionando hasta la eternidad. 

En su ensayo “El deber anárquico”, deduce que los congresos, ya 
apartados del pueblo por ser antinaturales y por responder a los lobbies, 
no representan un gran avance sobre el derecho divino de los reyes (1IL 
244). En el mismo lugar, su absolutismo surge cuando nos recuerda que 
todo gobierno se aparta del pueblo: “Dada la inclinación general de los 
hombres al abuso del poder, todo gobierno es malo y toda autoridad 
quiere decir tiranía...” (Il: 245). La situación en el Perú se asemeja a la 
de la Edad Media en que, como describe Comte, la dirección social de la 
comunidad se obstaculiza “en manos de un poder militar” (Primeros 
ensayos: 17). Por esto, en el Perú, como en la Edad Media, debido a la 
tendencia “al abuso del poder”, las fuerzas policíacas solo sirven “para 
defender a los gobiernos abusivos” (III: 329). Aquí vemos claramente un 
problema en su ideología, resultado de su observación sobre la realidad 
peruana. No ve la posibilidad de una autoridad como protectora de las 
masas, en cambio, concibe una autoridad basada a menudo en la 
corrupción y el vicio. 

Comentando la corrupción humana, su sarcasmo niega la posibilidad 
de que la humanidad pudiera haber venido de Adán y Eva. Le parece 
más lógico que descienda “de Judas” (VI: 168). Este vicio cancela la 
bondad de Dios apartado de la tierra, que contempla el crimen sin 
reaccionar (VI: 175). El Dios que no participa en el mundo de sus ovejas 
es ausente, dejando prosperar la corrupción, hecho que lamenta González 
Prada. El libertinaje que ve es tanto que sufre odio en su alma frente a la 
humanidad. 

La desilusión que siente es tanta que aparece aún en “última verba” 
de Trozos de vida, quizás la última estrofa que compuso antes de morir: 


Voy sin pena ni temores, 

con el asco por la vida, 

Con el desprecio a los hombres. 
(V: 386) 


Como vamos insinuando, el desdén que siente el autor de Grafitos resulta 
de la ausencia de ética social. Expresa este sentimiento en varios poemas. 


116 La anarquía inmanentista de Manuel González Prada 


En uno, lamenta la viveza criolla (VI: 130), que satura el medio peruano 
tanto que ni la ética puede guiar a las amistades: 


Mira en tus grandes amigos 
A futuros enemigos, 
Y ve futuros amigos 
En tus grandes enemigos. 
(VI: 172) 


Unas estrofas más tarde su condena nacional se convierte en un aviso 
práctico: 


Cuando viajes con amigo, 
Si llevas muchos doblones, 
Nunca vayas por delante 
Al atravesar un bosque. 
(VI: 173) 


La falta de seguridad en el pueblo resulta en una podredumbre general, 
componente íntegra de la historia peruana, que se demarca por 
“serpientes” y “batracios” tan numerosos que permanecen desde el mar 
hasta el cielo (VI: 135). Las referencias bíblicas son obvias y la corrupción 
peruana parece ser tan duradera que al final habrá resultados milenarios: 


Cuando concluyan los hombres, 
Cuando queden sólo dos, 
Alumbrarán las estrellas 
Un robado y un ladrón. 

(VI: 189) 


El envilecimiento, la falta de moral, y la presencia de voracidad acometen 
a la humanidad tanto que, desde una perspectiva evolucionista, González 
Prada propone irónicamente que “Hoy solo existe el gorila, /El hombre 
está por nacer” (V: 363). 

Esta corruptela, el egoísmo, y la fusión del capitalismo con el 
militarismo conducen necesariamente a la represión militar: “Más que 
para defender la integridad del territorio y el honor de la bandera, los 
gobiernos fomentan, pues, ejércitos para contener las revoluciones y 
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afianzarse en el poder” (III: 261; cursiva suya). Pero no solo que hay 
crimen en el nivel individual (el amigo) y en el nivel nacional (el ejército), 
sino que las normas de castigo que se aplican a cada tipo no coinciden. 
Cuando González Prada compara el crimen vulgar con el estatal, 
encuentra prácticas hipócritas. El poder de los militares es tal que 
cometen crímenes feroces sin castigo mientras que los individuos sufren 
la pena máxima por crímenes parecidos aunque en dimensión menor: 


¿Mata Paco a su rival? 
¡Asesino de montón! 
¿Mata César a un millón? 
¡Excelente general! 

(VI: 149) 


Esta misma “moral” inversa no solo se presenta en la jerarquía militar, 
también ocurre en el poder del Estado: 


Sustraer un pañuelo 
Es practicar un indecente robo; 
Sorberse los millones del Estado 
Es consumar un lícito negocio. 
(VI: 188) 


Y la eficacia injusta del capitalismo de mercado coincide con las mismas 
prácticas: 


Ideal de fiscales 
Contribuciones; 
Hacer que por los ricos 
Paguen los pobres. 

(VI: 185) 


Su negativismo surge cuando reconoce que la corrección de la corrupción 
es esquiva. En Trozos de vida emplea la imagen de la mujer elusiva como 
una metáfora suave de la Justicia no lograda: 


En el sueño me circundan 
Cien fantásticas bellezas, 


118 La anarquía inmanentista de Manuel González Prada 


Y tendiéndome los brazos, 
Viene a mí la más perfecta; 
Mas al querer yo estrecharla, 
Se disipa en una niebla 
Con albor de nebulosas; 
Y fragancia de azucenas. 

(V: 380) 


Ya que los clérigos, los políticos y los militares se apartan de la gente 
popular, hay una sola estructura social que puede salvar al pueblo. 
Propone la Anarquía que puede corregir los males sociales al elevar “la 
clase proletaria en el orden físico, intelectual y moral” (III: 240). Ya 
mencionamos esta idea. El adelanto intelectual y físico tiene poco que ver 
con la política cotidiana, que no estimula el desarrollo inmanentista de la 
persona. Pero así, en un país muy religioso y político a la vez, González 
Prada, al ubicarse más allá de la política y la religión, al conjeturar una 
filosofía libre de la política y de la religión, se encontró a solas con su 
anarquía, apartado de estadistas y clérigos. 

Para entender el aislamiento que sufrió al comenzar el siglo XX, nos 
conviene volver a 1891, la época en que decidió viajar a Europa. Su viaje 
puede tener apariencia de paradoja, ya que acabó de participar en la 
fundación de un nuevo partido político. Puede explicarse por dos 
razones: 1) Porque Francia era la tierra natal de su señora. Ella cuenta 
que todavía tenía mucho amor por su país natal y él le aseguraba volver, 
“que tanto la deseaba conocer también” ([Verneuil] 136); 2) Por otra parte, 
como sugiere Luis Alberto Sánchez, tenía que “evitar su propio 
caudillaje” (Don Manuel 143). A pesar de su participación en la política, 
González Prada la desvalorizaba por su falta de compromiso social y por 
la corrupción. Al recordar de su esposa, “había resistido tanto a formar 
la Unión Nacional; más que su voluntad, fueron las circunstancias y los 
amigos que lo arrastraron a la política” ([Verneuil] 160). Quizás su esposa 
exagera porque ciertamente tenía esperanza por la Unión al principio. Sus 
ensayos lo documentan. Pero la realidad del partido no fue como él la 
quiso. A causa del medio conservador, ni los amigos progresistas 
aceptaron el nombre que él quiso ponerle: “Partido Radical”. Fue una 
concesión titularlo Unión Nacional ([Verneuil] 176). 

Quizás a causa de su desprecio a la política, vio la necesidad de 
romper anárquicamente con la tradición del caudillo tan común en 
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culturas hispánicas. La ironía de tal actitud es que los caudillos, como 
intuye Castro (277-8), pertenecen a la misma tradición anarquista de la 
cultura hispánica, a la que pertenece el propio González Prada. Pero hay 
una diferencia entre el Maestro y los caudillos. La mayoría de éstos 
abusan de su poder temporal mientras que aquél intenta respetar la 
libertad de los otros. Con muy pocas excepciones (el argentino Juan 
Perón, por ejemplo) el caudillo se encuentra apartado del pueblo, 
amparado en leyes artificiales. En el caso del ideólogo modernista, negó 
acumular poder temporal en el sentido político. 

Hay algo del anarquismo protocristiano que puede explicar su 
comportamiento cuando huye de su nombramiento en la Unión Nacional. 
Desde esta perspectiva, la política mundial se define por las contiendas 
adversarias, muchas veces basadas en ideologías ajenas al pueblo. 
Siempre habrá una batalla entre los participantes, todos reclamando ser 
“el bueno” (Eller xii). Por ignorar lo social, para González Prada, los 
partidos políticos representan el mal. Ya llegado a París, se enteró de que 
no pocos individuos de la Unión Nacional fueron “comprados” por los 
otros partidos políticos, aún los más corruptos ([Verneuil] 188). Cuando 
la Unión se corrompió, empleó una característica del anarquismo 
protocristiano (recordemos que el término es nuestro, no de González 
Prada) al ponerse por encima de las disputas políticas que no tenían 
significado para el público multitudinario. Vuelve a este contexto social. 
Luis Alberto Sánchez resume su situación después de haber terminado 
su viaje: “No habían trascurrido sino tres años de su regreso [de Europal, 
y otra vez volvía a experimentar la sensación de aislamiento y hasta de 
abandono” (Don Manuel 155). El no interesarse en la acumulación de 
capital, ubicándose al margen de los centros de poder, no resulta sino en 
el aislamiento para el anarquista. 

González Prada percibe el proceso de la política en términos de ir y 
venir sin llegar a ninguna parte. Por esto en los últimos años de su vida 
se pregunta: “¿merecen llamarse revoluciones nuestras guerras civiles?” 
(II: 445). Estas “revoluciones” no revolucionarias son lo que Américo 
Castro denomina “pronunciamientos” y “cuartelazos”. Ocurren porque 
los caudillos se dejan “llevar por la virtud de la gracia venida de arriba, 
y no por “conveniencias horizontales'” (Castro 277). Tal fenómeno se 
explica en la cultura hispánica “por haberse fundado su estructura social 
y nacional bajo la primacía de la creencia y no de la conveniencia. Éste 
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es el motivo de nunca haber habido revoluciones sino revueltas y 
desmanes caóticos” (Castro 277-8). 

Para hacer gráfica esta idea, González Prada reduce la “revolución” 
no revolucionaria a un nivel ridículo: una “riña de dos borrachos en una 
barca sin velas, remos ni timón” (II: 248-9). Forzosamente, cuando dos 
embriagados luchan, hay daños y quizás muertos. Pero esta violencia no 
encuentra su justificación. Es una brutalidad sin sentido. Por ejemplo, 
cuando el pensador estuvo en Europa, recibió un cable informándole que 
hubo una rebelión en Lima. Piérola había derrumbado a Cáceres dejando 
“cuatro mil muertos por las calles”” ([Verneuil] 219) junto con cantidades 
de heridos aún “mucho más numerosos” ([Verneuil] 336]). La furia fue 
tanta que Matto de Turner, su prensa destruida, su casa robada, decidió 
huir del país con su vida (Berg 84). No se puede entender tantas muertes 
y tanta destrucción por un simple trueque de poder, un cambio que rara 
vez se apoya en una ideología más allá del caudillismo. Hay tantas 
“revoluciones” carentes de progreso social que no se las puede distinguir 
cuando acontecen (IV: 271). El que no tiene el poder lo codicia y el que 
lo tiene no quiere dejarlo (II: 372). Es la diferencia entre revolución y 
rebelión. Mientras que la segunda se define por “revueltas y desmanes 
caóticos”, la primera “es como una operación quirúrgica” (Castro 278). 
Una revolución es un violento cambio social mientras que una rebelión 
es sencillamente un cambio de poder sin transformación social, es un 
golpe de estado. En una palabra, la rebelión es política y la revolución es 
social. González Prada critica la rebelión militar en favor de la revolución 
social. 

Su crítica de las revoluciones no revolucionarias coincide con una 
idea fundamental que Bakunin presenta en su Catecismo nacional: 


Every exclusively political revolution—be it in defense of national 
independence or for internal change, or even for the 
establishment of a republic—that does not aim at the immediate 
and real political and economic emancipation of people will be 
a false revolution. (Bakunin 99) 


Según esta idea de Bakunin, las revoluciones en el Perú son “falsas”. En 
esto González Prada no dista mucho del anterior Bakunin ni del posterior 
Lenin. Son revoluciones no revolucionarias las que asaltan la textura del 
sistema político sin preocuparse por lo social. No importa la dirección 
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que toma el político, siempre ampara a los privilegiados en detrimento 
de los oprimidos, fenómeno que González Prada no puede aceptar: “Más 
que elevarse como jefe de ricos y opresores vale gobernar para los 
desheredados y oprimidos” (IV: 301). En este momento su ideología 
supera su clase social, lo cual le permite tener sirvientes ([Verneuil] 207, 
210, 323) y hasta heredar propiedades y vivir en Europa por siete años. 
En esto coincide con la situación de otros revolucionarios como Kropotkin 
que era de la clase alta. A pesar de su rango social, González Prada 
reconoce que las clases obreras son las que deben hacer las revoluciones, 
aunque son los envidiosos ricos los que irónicamente se rebelan. Si los de 
clase alta son los rebeldes y los pobres no hacen su revolución, no se 
puede realizar el cambio social: “¿Cómo lograr algo bueno si los 
culpables mismos encauzan las revoluciones?” (II: 453) 

Al hablar de las clases sociales, llegamos al problema del capitalismo. 
Como producto del siglo XIX tardío, González Prada observa la 
persistencia del capitalismo en la política. Califica de negativa esta 
influencia monetaria porque impide la formación y implementación de 
una ideología social en los partidos políticos. Al escribir sobre Manuel 
Pardo en 1902 apunta que el “Civilismo, antes que agrupación política, 
debe llamarse una sociedad mercantil” (II: 324). No hay nada nuevo en 
afirmar tal cosa; lo inusitado era afirmarlo sin subterfugio. Con la codicia, 
la política pierde valor social, especialmente al nivel nacional. Todavía se 
recuerdan las experiencias causadas por Grace y Dreyfus, especialmente 
en el trato con las naciones extranjeras. Cuando entran los empréstitos 
forasteros en la arena nacional, resultan en graves problemas para la 
patria. En “Los verdaderos salvajes” determina el efecto de la inversión 
extranjera: “La Inca Rubber, merced al decreto oficial que la otorgó 
trescientas cincuenta mil hectáreas, va constituyendo una especie de 
feudo, más propiamente dicho, un pequeño Estado yankee en medio del 
gran Estado nacional” (IV: 284). Como ve en los Estados Unidos un 
modelo de civilización (suponemos, ya que rara vez habla de ellos), no 
los llega a criticar tan cabalmente como lo hará otro ensayista modernista, 
José Enrique Rodó. 

Como de costumbre, los temas se repiten en González Prada. 
Recordemos sus obras poéticas que criticaron la reducción de la moral “A 
numérica cuestión”. Otra vez el problema se asocia con prácticas 
económicas. Para conmemorar el primero de mayo de 1906 evoca el 
desacuerdo entre la ética y el sistema legal: “Toda industria legal se 
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reduce a un robo legalmente organizado” (III: 279). En una palabra, el 
impulso industrial de su época se concentra en la búsqueda de capital. 
Observa que “los intereses económicos priman sobre las demás cuestiones 
sociales” (IV: 367). La voracidad de las clases burguesas es mucha. Para 
recuperar la libertad innata del individuo, propone el sabotaje y la huelga 
armada para dar “razón” a los capitalistas (III: 313). Las acciones de 
rebeldía deben ser incidentes aislados para sorprender a los 
industrialistas. La huelga debe ser general para atacar todas las facetas 
del complejo industrial. 

Pero como señalamos en nuestra introducción, el Perú es un país 
sumamente conservador, y por está razón no va a redistribuir su riqueza 


fácilmente. Por esto hay tanto abuso. González Prada ve una sola manera 


de enderezar estos entuertos que ocurren en su tierra. Para estimular el 
proceso revolucionario, propone la importación de ideas libertarias: “Si 
hay un terreno llamado a recibir las ideas libertarias, es indudablemente 


la América del Sur y de un modo singular el Perú...” (III: 256). Es loable . 


su pronóstico. Pero no sospecha que la ideología ácrata en el siglo XX, 
llegaría, en ciertos casos, a utilizarse para oprimir económicamente a las 
masas. Las doctrinas libertarias deseables en el nivel individual no lo son 
en el plano de las grandes corporaciones. No pronostica la próxima 
distinción entre la anarquía (la completa libertad del individuo) y el 
libertarismo (la completa libertad tanto del individuo como del comercio). 
Una empresa nacional o multinacional funcionando bajo un Estado 
libertario tiene libertad de oprimir a las masas. Por esta razón, no estaría 
de acuerdo con el libertarismo de los últimos lustros del XX, el de 


Hernando de Soto, el del Otro sendero, porque terminaría desdeñando al 


individuo. | 

Dejando a un lado el libertarismo del último tercio del siglo XX, y 
volviendo a la época industrial en que vivió González Prada, se puede 
afirmar que la libertad anarquista se preocupa solamente por los aspectos 
religiosos, políticos y económicos del poder temporal en cuanto afecta al 
individuo. En “Nuestros liberales” el anarquista peruano explica cómo los 
tres poderes temporales, el político, el religioso y el capitalista se 
protegen entre sí: “El Estado, la Iglesia y el Capital enseñan a combatir, 
pues cuando alguno de los tres se ve seriamente amenazado por las 
embestidas populares, los otros dos acuden en su auxilio” (11: 112; cursiva 
suya). En esto está el peligro: eliminar uno y los otros dos se robustecen. 
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La corrupción no ocurre solamente entre los tres poderes temporales 
sino dentro de un mismo poder. El problema se verifica, como hemos 
indicado, en el propio partido político de González Prada. Siendo 
políticos, los miembros de la Unión Nacional se prostituyeron, uniéndose 
al Partido Liberal (Don Manuel 154). No tardó mucho el pensador social 
en darse cuenta de que participaba en el poder temporal, el mismo 
rechazado por Jesucristo. Vio la imposibilidad de aislar lo puramente 
humano y social del poder temporal. Para equilibrar su comportamiento 
con su cosmovisión, tiene que renunciar al poder temporal representado 
por el Estado y el capital, como ya había denunciado al aspecto religioso 
del poder espiritual. Es dentro de este contexto que se apartó de la Unión 
Nacional en 1902. Esta fecha señala tanto el rechazo definitivo de los tres 
poderes temporales (religioso, político y económico), como su elogio 
completo del individuo. 
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Recordemos cómo Comte presenta el cristianismo a manera de 
impulsor de la división entre los dos poderes (V: 258-259). Renan 
corrobora esta idea al no encontrar ninguna ocurrencia histórica en la que 
el poder temporal contaminara el espiritualismo de Jesucristo durante su 
vida (Vie 62). De ahí surge su ya mencionado refrán que aquí documenta 
Renan: “Rendez á César ce qui est á César et a Dieu ce qui est a Dieu” 
(Vie 122; San Mateo 22:21). El dejar al César lo que es suyo y a Dios lo 
que es de Él es el principio que instigó la división de los dos poderes que 
tantas veces menciona Comte. Son estos dos poderes, el político y el 
religioso, los que, históricamente, han definido las estructuras sociales del 
occidente. 

Muchas veces el sencillo mensaje de González Prada pasa por alto al 
incipiente poder económico, prefiriendo sus dos temas favoritos, la 
religión y la política. Como descubrimos en la primera parte de nuestro 
estudio, González Prada no retrocede en su deseo de aniquilar el poder 
religioso. También, como veremos en esta segunda parte de nuestro viaje 
por el pensamiento gonzálezpradiano, el anarquista advierte la necesidad 
de derribar el poder político. Destruidos estos dos poderes, que se han 
convertido en poderes temporales, surge un hueco en las estructuras 
sociales en la tierra. Lo que queda es la nada. Para González Prada la 
nada está presente no sólo en la vida sino también antes de nacer y en la 
muerte. En “Hora negra”, un poema de Exóticas, el pensador peruano 
hace naturalista su canto a la nada: 


¡Cuan horrible y cuán inútil 
Ese inmenso torbellino de los seres y las cosas! 
¡Ese nacer a la vida 
Para volver a la nada! 
(V: 333) 


Tras su observación de la nada, llega a concluir que hay una cierta 
arbitrariedad sin sentido del cosmos. De ahí surge una pregunta común 
a todas las eras y a todas las culturas: 
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¿Por qué nacer a la vida? 
¿Por qué surgir de la nada? 
(V: 362) 


Pero concebido de otra manera, la palabra “Nada” se escribe con 
mayúscula vinculándola a su noción de divinidad: 


Entre la luz del ocaso, 
Ascender a una montaña, 
y como vago perfume, 
Evaporarme en la Nada. | 
(V: 377) 


Al dar una connotación divina al concepto de la Nada, ya no hay que 
cuestionar; hay que aceptarlo: ? 


Si la muerte nos acecha, si el abismo nos reclama, 
Llevemos alegre sonrisa en la boca 
Y rodemos al abrazo 
Con una flor en la mano. 
(V: 334) 


Pero si la idea de la Nada divina es dulce en su poesía, en su prosa llega 
a ser arrogante: “la obra más digna de un Dios consistiría en reducir el 
Universo a la nada” (I: 285). Como la idea de vivir muriendo de Santa 
Teresa, la perspectiva vida-muerte de González Prada es determinista, y 
como tal, hay que aceptar felizmente la muerte. Claro una vida 
caracterizada por la ausencia del amor no dista mucho de los organismos 
de una sola célula por no tener significado. Vivir sin amor no es diferente 
a estar muerto. El libro en que hace clara esta característica es Adoración, 
el poemario que escribe a su enamorada, redactado durante el noviazgo. 
En dos estrofas de un “Romance” parte de los poemas barrocos de tema 
carpe diem que conoció muy bien: 


Cuando mis plantas dejan de seguirte, 
Cuando mis ojos dejan de mirarte, 
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Serán los astros humo de un incendio, 
Será la Tierra el polvo de un cadáver. 
(VI: 486) 


Un sentimiento parecido aparece en el mismo libro en un poema titulado 
“Estancias”: 


Al polvo de la tierra, 
En los rojos destellos de la tarde, 
Loca el alma se aferra; 
Y entre la nieve de las tumbas arde; 
Y ama ciega, tenaz, alucinada 
Por el horror cercano de la nada. 
(VI: 496) 


Pero ya no estamos ni con Santa Teresa, ni Góngora, ni Sor Juana. Con 
González Prada llegamos a un existencialismo más violento que el propio 
Cosmos. Hay que luchar para existir: “Vivir significa matar a otros...” (1: 
283). Si la vida engendra darwinistamente por medio de la ley del más 
fuerte, habrá que aceptar la existencia, no importa la cantidad de dolor 
que traiga. Si la existencia se asocia con la vida (1: 287), también se 
definirá a través del “hecho brutal de la muerte” (1: 75). 

Frente a la Nada, la muerte, la decadencia, la corrupción social, y una 
falta de justicia González Prada, y varios otros anarquistas 
decimonónicos, entre ellos Tolstoi, Bakunin y Proudhon, llenaron este 
vacío con las ideas “sociales” de Jesucristo. Partiendo de estas ideas 
predogmáticas, formularon una filosofía ácrata. Lo espiritual, entendido 
como fuerza mental y animadora, libre de cualquier poder temporal, 
viene a ocupar el sitio principal de este sistema. Para hablar de una 
filosofía anarquista del Nazareno, Bakunin distingue entre la figura 
cristiana y la anarquista. La primera es personal, un sujeto histórico, 
descrito como un ser perfecto. La segunda es impersonal, del futuro, 
ideada como imperfecta porque siempre tendrá que hacerse (Bakunin, 
God 34). De ahí proviene el empuje para las ideas anárquicas en el siglo 
XIX. Para Renan, al declarar que la política es insignificante, revela al 
mundo que, la patria no es todo, y que el ser humano está antes y por 
encima del ciudadano republicano (Vie 123). Su mensaje es importante 
porque concede refugio al alma en medio del imperio de la fuerza brutal 
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(Vie 122). Esta idea puede ser sublime en las naciones de Latinoamérica 
durante el siglo XIX. 

Jesucristo se apartó de algunos de sus prójimos porque nunca 
esperaba reemplazar a los ricos y poderosos consigo mismo. Quería 
aniquilar la riqueza, no apropiársela (Renan, Vie 128). Es aquí donde sale 
lo moral de Jesucristo. Su actitud se explica por el hecho de que el 
gobierno le parecía un abuso (Renan, Vie 127). Propuso “una inmensa 
revolución social” que humillara toda autoridad al invertir el rango social 
(Renan, Vie 129). El medio social en que vivió, es decir, los pobres 
oprimidos por los ricos, fue la razón por la que llegó a pronosticar una 
ideología que tiene que entenderse como revolucionaria. Intentó renovar 
la base del mundo, descuidando el sistema romano y hebreo, 
estableciendo en el camino el ideal que había concebido (Renan, Vie 116). 
El siglo XIX apropió esta idea del Nazareno, proyectándolo como 
revolucionario. Desde Renan, Proudhon y Tolstoi, hasta González Prada, 
esta idea se desarrolla. Sin esta innovación decimonónica, la teología de 
la liberación no hubiera sido posible en el siglo XX. 

Esta formulación representa el ideal inmanente, como vamos 
insinuando, porque nace interiormente de la sustancia humana encarnada 
en Dios. Una revolución radical, que afectara a toda la naturaleza, era la 
idea fundamental de Jesucristo (Renan, Vie 119). Para formar su reino de 
Dios no necesitaba de clérigos, ni adinerados ni sabios, sino de mujeres, 
gente común, humildes y jóvenes (Renan, Vie 128). La ausencia de 
eclesiásticos y ricos documenta la división de los dos poderes. Sin 


prelados no hay poder religioso formal y temporal sino poderío espiritual 


donde el alma puede refugiarse. Sin los ricos, no hay poder temporal, ni 
político ni mercantil al que le interese adueñarse de las clases plebeyas. 
Estos fundamentos protocristianos descritos por Renan son las raíces del 
pensamiento anarquista de González Prada. Es desde estas alturas que 
pudo superar su época revanchista que resultó de la guerra entre el Perú 
y Chile. 

El exegeta anarquista no habla concretamente de inclinaciones 
revolucionarias en Jesucristo. Las elogia al compararlo con uno de los 
fundadores de la filosofía occidental: “Como Sócrates, Jesús tuvo el 
heroico valor de afirmar la palabra con el acto, de padecer y morir por 
sus convicciones” (1: 307). Para nuestro autor, las dos figuras del mundo 
clásico llevan vidas ejemplares, dignas de imitación. Reconoce que lo 
revolucionario de Jesucristo no se verifica en el posterior catolicismo. De 
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este fracaso surge el interés entre la figura de Cristo y la realidad 
religiosa. En “Política y religión” comenta la ironía del nacimiento y del 
establecimiento de las religiones: “toda religión naciente se muestra 
revolucionaria y progresista, así en el orden moral como en el político y 
social; toda religión triunfante se declara eminentemente conservadora y 
estacionaria: de oprimida se vuelve opresora...” (III: 213). En esta 
distinción entre lo dinámico del cristianismo y lo estático del catolicismo 
consiste su anticlericalismo. La fuerza revolucionaria y espiritual de 
Jesucristo se corrompe en el poder temporal de la Iglesia. En su 
importante ensayo “El intelectual y el obrero” postula la misma ironía 
retrógrada en movimientos sociales: “Toda revolución arribada tiende a 
convertirse en gobierno de fuerza, todo revolucionario triunfante 
degenera en conservador.” (II: 55). Lo revolucionario se extingue en las 
revoluciones porque el poder se corrompe: “El descrédito de una 
revolución empieza el mismo día de su triunfo; y los deshonradores son 
sus propios caudillos.” (III: 55) Su nihilismo no es absoluto. Su actitud 
tampoco es completamente pesimista. Para luchar en contra de la religión 
católica en su etapa “conservadora y estacionaria”, González Prada, como 
antes hicieron Renan, Proudhon y Tolstoi, vuelve a su primera etapa, la 
“revolucionaria y progresista” de Jesucristo. 

González Prada podía mirar en su derredor y ver las mismas 
condiciones de opresión que se había visto en la época de César. Éstas 
fueron la confusión de los dos poderes, el abuso del poder temporal de 
los ricos en detrimento de los pobres. Estas condiciones configuran un 
desequilibrio que conduce directamente a la revolución. Por esta razón, 
el agitador modernista pregona también una revolución, aunque no desde 
una perspectiva sobrenatural como Jesucristo, sino desde una trayectoria 
inmanente-naturalista: “si los sociólogos hubieran llegado a enunciar 
leyes semejantes a las formuladas por los astrónomos, ya podríamos 
anunciar las revoluciones como indicamos la fecha de un eclipse o de un 
plenilunio” (III: 303). Esta revolución en contra de los poderes temporales 
a favor de la justicia natural, rozará con todas las alturas de la sociedad: 


Desde la Reforma y, más aún, desde la Revolución Francesa, el 
mundo civilizado vive en revolución latente: revolución del 
filósofo contra los absurdos del Dogma, revolución del individuo 
contra la omnipotencia del Estado, revolución del obrero contra 
las explotaciones del Capital, revolución de la mujer contra la 
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tiranía del hombre, revolución de uno y otro sexo contra la 
esclavitud del amor y la cárcel del matrimonio, en fin de todos 
contra todo. (III: 305) 


De alguna manera, su concepto de revolución coincide con el de Comte. 
Para el sociólogo francés la “doctrina revolucionaria” arranca de la 
Reforma (V: 539). El autor de Horas de lucha también concibe la Reforma 
como revolucionaria. Los dos pensadores privan al vocablo “Reforma” de 
connotaciones evolutivas a favor de otras revolucionarias. La diferencia 
entre los dos es que Comte considera la revolución como si fuera 
resultado del protestantismo y de la metafísica, mientras que el peruano, 
bajo la influencia de Renan, la nota primero en Jesucristo. Tal visión tiene 


sentido porque la Reforma de Lutero y Calvino propusieron una vuelta 


a las fuentes originales del cristianismo. 

Lo revolucionario de Jesucristo se oculta tras la Edad Media para 
surgir otra vez por medio de la Reforma. Aunque algunos católicos como 
Erasmo y Moro criticaban el abuso de la jerarquía, fueron los protestantes 
de la Reforma quienes colocaron a Jesucristo por encima del Papa. De 
esta suerte, los favorecidos por Jesucristo, el obrero humilde y la mujer 
pensante e intelectual, se levantan como revolucionarios frente a la 
corrupción de los dos poderes. En fin, la revolución para Comte se 
distingue como valor negativo porque amenaza el status quo al cual él 
mismo pertenece, mientras que en el proudhonismo de González Prada 
es positivo porque intenta derrumbar el gobierno de los pocos en favor 
del de las multitudes. 

La revolución formulada por el poeta modernista se contempla en 
términos del bien, apartado del mal, asentados en la proposición ya dicha 
de que “todo gobierno es malo”. Se pregunta sobre la división en el 
mundo. En Trozos de vida pondera: 


¿Por qué sucumben los buenos 
En las luchas de la vida? 
¿Por qué disfruten los malos 
De poder, riqueza y dicha? 
(V: 372) 


Otra vez el fundamento de esta idea se origina en el joven revolucionario 
de Nazaret. Jesucristo declaró que el mal reinaba en el mundo. Por esta 
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razón, Dios iba a despertar y traer el bien. El advenimiento de este reino 
de bondad tendría que ser una grande y repentina revolución. Renan 
pormenoriza las acciones de Jesucristo como rebeldía contra natura, 
atropellando en el proceso todo lo humano: la sangre, el amor, la patria, 
preservando únicamente los conceptos del alma y del corazón (Vie 43). 
No es difícil pasar de Jesucristo a la teoría anarquista. El mismo Renan 
describe el progreso social en términos de la libertad espiritual cuando 
las funciones del Estado se devuelven a la iniciativa particular (La réforme 
189). No nos extraña, entonces, cuando explica que todos los individuos 
deben “développer son individualité” dentro de una sociedad libre (La 
réforme 193). 

Hay un problema. Las tendencias de las sociedades hacia la 
uniformidad son fuertes, mo importa si se trata del nacionalismo, 
chauvinismo cultural, presiones de clase o el conservadurismo. Raramente 
se acepta la diversidad. La única manera de superar estas tendencias, si 
son Opresoras, es por la insurrección. Las raíces de esta idea ya están en 
Jesucristo cuando proclama que el reino de Dios vendrá por una 
revolución. Así González Prada socializa la teología insurgente de 
Jesucristo cuando quiere establecer “el reinado de la Anarquía” (III: 236). 
La correspondencia entre el reino protocristiano que Renan define y el 
revolucionario que González Prada postula no es coincidencia. Este basa 
su sistema anarquista precisamente en la vida renaniana de Jesucristo. Sin 
embargo, hay una diferencia. El autor de Presbiterianas no iba a caer en 
el mismo error que cometió el Predicador de Nazaret. Cuando éste separa 
los dos poderes, dejó que el poder espiritual se convirtiera en religioso, 
y, por consiguiente, temporal, muy potente y así opresor. La paradoja 
consiste en el problema de la corrupción del poder espiritual. Era 
consciente del problema y lo demostró. Pero sacar a los mercaderes del 
templo no destruye el poder temporal. No vio que la herencia de sus 
apóstoles podía convertirse en otro nuevo “templo”, mucho más 
poderoso que el del antiguo Israel. Al negarle al templo temporal la 
posibilidad de corromperse, González Prada propone destruir todos los 
poderes en favor del individuo. Pero para protegerlo, hay que reducir 
inmanentistamente lo cristiano a lo social: “No hay dos reinos 
distintos—el de Dios y el de los hombres—sino el reino de la justicia. A 
la añeja teoría de al César lo que es de César y a Dios lo que es de Dios, 
sucede hoy el principio de al hombre lo que es del hombre” (III: 112). El 
concepto de justicia para el individuo es fundamental en González Prada. 
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Su formulación de un reino justo niega todo concepto dualista y 
trascendental, proponiendo una noción monista y terrenal de la justicia: 


Seamos justos. justos con la Humanidad, justos con el pueblo en 
que vivimos, justos con la familia que formamos y justos con 
nosotros mismos, contribuyendo a que todos nuestros semejantes 
cojan y saboreen su parte de felicidad, pero no dejando de 
perseguir y disfrutar la nuestra. (III: 56; cursiva suya) 


El hecho de que escribiera “Humanidad” con mayúscula demuestra las 
características inmanentistas de su concepto. 

Pero aquí no hablamos de una reducción simple, ni de un pro ni de 
una contra, ni tampoco de un sistema de pensamiento en blanco y negro. 
La anarquía de González Prada va más allá del formulismo religioso o su 
recusación. Va más allá de la religión o su ausencia porque la no religión 
quiere decir religión (IM: 242). Tiene que ver con la fuerza del 
espiritualismo interior, libre del poder de la Iglesia y del Estado. Su 
anarquismo se deriva independientemente de la religión o de su ausencia, 
las dos condiciones temporales, alejadas así del individuo inmanente. Se 
forma en concordancia con la naturaleza humana, idea muy común en la 
época moderna que arranca de Kant y Rousseau (Touraine 17-38). La 
meta deseada, entonces, es un individuo, capaz de crear su propio 
destino. 

Hablemos ahora de este reino de la anarquía, el opuesto del mal 
gubernamental. Se asemeja, de una manera, al reino de Dios porque los 
dos se basan en el bien. Pero, ¿de que tradición arranca esta idea? 
Aunque sabemos que el ensayista leía los clásicos del Siglo de Oro 
español, como las obras de Góngora y Quevedo, no sabemos con certeza 
si leyó De los nombres de Jesucristo de Luis de León. Sin embargo hay 
cierto leonismo que se da a conocer en su obra. No somos los primeros 
en vincular al autor modernista con el gran poeta renacentista. García 
Calderón comenta una influencia de Fray Luis en González Prada en “el 
corte de la estrofa y el amor silvestre” (García Calderón 389). Pero 
queremos demostrar que la influencia del coplero español en el peruano 
va mucho más allá que las formas poéticas: se presenta también en el 
concepto del reino del bien. Dejemos al ensayista renacentista que 
formule su propuesta: 
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Cristo ordenó su reinado a nuestro provecho, y conforme a esto 
se calificó a sí mismo, y se dotó de todo aquello que parecía ser 
necesario para hacer bien a sus súbditos; mas estos que ahora nos 
mandan, reinan para sí y por la misma causa no se disponen 
ellos para nuestro provecho, sino buscan su descanso en nuestro 
daño. (León 1: 586) 


La distinción que hace Fray Luis del reino temporal—el mal, y del 
espiritual—el bien, establece un marco para la noción del bien y su 
relación con las normas correctas del comportamiento. Claro que en León 
el bien tiene que ver con un Dios trascendente y en González Prada no 
puede ser. Pero no importa las diferencias entre las “teologías” de los 
Dioses, las nociones del bien y del mal coinciden. En su ensayo “La 
autoridad”, González Prada delinea su ideal del bien: “El hombre 
verdaderamente bueno y libre no pretende mandar ni quiere obedecer... 
(III: 253). Esta idea de rechazar el abuso temporal coincide netamente con 
Luis de León y aparece en Spinoza cuando sostiene en su Ética que el 
ente libre nunca se porta con falsedad sino de buena fe (Spinoza II: 235). 
Tanto lo “bueno” como lo “libre” acercan al individuo al reino de la 
anarquía. Lo que hace González Prada aquí es concordar con el segundo 
mandamiento del Catecismo revolucionario de Bakunin, reemplazando el 
culto a Dios con el del respeto y el del amor a la humanidad (Bakunin 76). 
De esta forma, lo “verdaderamente bueno y libre” es parte íntegra de la 
resolución humana. Por otra, el no querer mandar ni obedecer cumple 
con el quinto precepto del Catecismo: que la libertad de cada individuo se 
realiza en la igualdad de todos (Bakunin 76). No todas las corrientes de 
pensamiento decimonónico coinciden en este ideal. Azcárate, por ejemplo, 
critica a Marx y a Stirner en cuyas filosofías “El yo no reconoce ni respeta 
otro derecho que su derecho” (Azcárate, “La filosofía” 271; cursiva suya). 

Libre del Estado, de la Iglesia y de la superestructura capitalista, el 
ente humano puede comportarse de acuerdo con su naturaleza 
inmanentista. En este momento nos vemos forzados a comentar cómo la 
utopía de González Prada no puede funcionar. No se preocupó mucho 
de los efectos del capitalismo desenfrenado. La reducción del poder del 
Estado y de la Iglesia da espacio para que, inversamente, el capitalismo 
pueda desarrollarse. El paradigma está en los países no católicos. Como 
advierte Alain Touraine, el capitalismo se desencadenó de una manera 
singular en los países protestantes como Holanda, Inglaterra y los Estados 
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Unidos (Touraine 33). Antes de 1898 González Prada no pudo prever el 
desarrollo que iba a cumplir este último. Era tarea para el posterior 
Mariátegui que haría la conexión en sus Siete ensayos de interpretación de 
la realidad peruana (91). Dado su momento histórico, es comprensible, 
entonces que, en su rechazo del catolicismo, llegue a mostrar irrefutable 
afinidad al protestantismo coetáneo. En primer lugar, en su tratado sobre 
la “Instrucción católica”, observa que “el sacerdote extranjero, que viene 
amaestrado con la experiencia de pueblos más cultos y obedece a la 
consigna de corporaciones bien organizadas, procede con dulzura y 
miramientos, con lentitud y cautela...” (I: 124). El “clergyman..., buen 
padre de familia” (I: 143), representa una progresión frente al clérigo 
Católico que opera “sin el amor de una mujer” (I: 132). Tiene sentido 
entonces, cuando, Alfredo González Prada describe a su padre E 
“anticatólico” ya que “en algunas ocasiones proclama la acción 
civilizadora del Protestantismo en oposición a la <<anticivilizadora>> del 
Catolicismo” (Crow 608). No debemos olvidar que es dentro de este 
contexto que González Prada elogia al budismo. 

Para el “positivista” peruano, acudiendo a las ideas sociológicas de 
Comte (V: 435), el protestantismo demuele la jerarquía católica. A 
diferencia del Alto Clérigo del positivismo, el nihilista peruano ve la 
demolición de la jerarquía católica como un aspecto positivo porque deja 
libre el espíritu. El problema consiste en el “poder espiritual”, encabezado 
por la Iglesia, que se convertía, poco a poco, en poder temporal, 
soslayando, en el transcurso, el espiritualismo. Por esta razón surge la 
necesidad de una reevaluación y reinterpretación del papel de la religión 
en la historia. 

Para Comte, el protestantismo destruye el poder espiritual. En cambio 
González Prada considera positivamente la necesidad de predicadores 
protestantes porque pueden liberar a las masas de la jerarquía católica. 
En Comte, tanto los reverendos protestantes como los católicos sufren de 
la decadencia. En cambio, en el pensamiento del peruano, sólo los 
clérigos católicos pertenecen a una historia caduca. ¿Y el poder 
económico? 

Unas veces, hay que decirlo, González Prada pasa por alto el 
problema económico. Al reducir el poder del Estado y de la Iglesia—lo 
que Touraine llama “sociedad”—se deja espacio a las fuerzas económicas 
a desarrollar un capitalismo de mercado. Ya no hay más moral que la de 
la acumulación de bienes, acciones, y otras riquezas. Este capitalismo de 
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mercado, en vez de distorsionar la educación por su conservadurismo, 
como la Iglesia y el Estado de González Prada, la desvaloriza por su 
preocupación de ganancias. Claro González Prada no pudo prever lo que 
Jameson llama el capitalismo tardío. Y nunca propuso sistema de 
mercado. Siempre limitó sus propuestas a la libertad del individuo. En 
ellas reside la belleza de sus visiones. En “La autoridad”, advierte que el 
bien de Jesucristo se conserva en la mayoría de los convecinos pero con 
el poder se corrompe. Por esto prefiere los individuos privados a los 
públicos: “Pocos, poquísimos hombres conservan en el mando las 
virtudes que revelan en la vida privada” (III: 251). El ideal en González 
Prada retiene “los conceptos del alma y del corazón” y rehúsa la patria 
y el amor mundano por no ser inmanentes. Como indica Rothberg, el 
rechazo cristiano del amor carnal, es decir del sexo por el sexo, se 
presenta hasta en su poesía de amor (Rothberg 469). La única diferencia 
entre la moral de Jesucristo y la de González Prada es que la del 
segundo, como Howard Kaye explica del positivismo, puede interpretarse 
como de base científica y natural en vez de sobrenatural (Kaye 84-85). 
Para cultivar el alma y el corazón se necesita de la libertad y de la 
dignidad. John  Gillin supone, quizás exageradamente, que el 
latinoamericano necesita preservar la dignidad, el valor, y la honra a toda 
costa, con la muerte si es necesario (Gillin 30). No obstante la hipérbole, 
esta afirmación demuestra la actitud latinoamericana que valoriza la 
dignidad. Quizás la obra literaria que mejor demuestra la importancia del 
concepto de dignidad en Latinoamérica es la novela corta que García 
Márquez habrá de escribir en 1961: El coronel no tiene quien le escriba. Pero 
la dignidad no consiste en unas perspectivas limitadas al ideario 
iberoamericano. También figura en la teoría ácrata universal también. 
El anarquismo de Bakunin subraya la necesidad de recuperar tanto 
la dignidad como la libertad del cielo (Bakunin, God 36). Ataca el 
dualismo formulista aquí en favor del inmanentismo. Si Bakunin se 
enfoca en el poder religioso, en Bajo el oprobio González Prada propone 
recoger la dignidad no del cielo sino del Estado: “la dignidad se funda 
en el desdén a los gobernantes, que la obediencia implica atavismos de 
servidumbre” (Il: 405). Su pensamiento coincide con el de Bakunin 
porque la sumisión de las masas contemporáneas tiene sus orígenes 
atávicamente en la causada por el derecho divino de los reyes, la 
confusión completa de los dos poderes. El poder religioso tiene su efecto 
temporal y así tiene ramificaciones políticas. Las religiones proclaman la 
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inferioridad natural del creyente mientras que proponen la imposibilidad 
de levantarse en la naturaleza sin ayuda divina (Bakunin, God 37). 
Desprovisto de la voluntad, el individuo se encuentra en condiciones 
debilitadas que le impiden crear su propio destino. Esta debilidad crea 
campo fecundo para la creación de gobiernos represores (Bakunin, God 
37). Tal es la situación de Latinoamérica. 

El engaño de la democracia latinoamericana le quita al obrero su 
dignidad y honor. La política le degrada (III: 301). La política es de 
carácter superficial, disputando quien dijo qué a quién en vez de discutir 
los verdaderos problemas sociales. Rara vez se ocupa verdaderamente del 
bienestar del ciudadano. Participar en la política implica aceptar estar 
desarraigado de los verdaderos problemas sociales. Así, el obrero hace un 
servicio privativo al participar y justificar el engaño de la política. 
Entonces, González Prada propone una huelga en contra de la política: 
“Depositar el voto en una ánfora equivale a sancionar el orden 
establecido, a servir de cómplice para justificar las ignominias 
tradicionales, a cometer la acción de un esclavo reconociendo en otros el 
derecho de constituirse los amos” (IV: 307). El trabajador debe rechazar 
tanto al sacerdote del Templo como al político del Estado, recobrando, de 
este modo, su dignidad, emulando el paradigma protocristiano. Así lo 
hizo Jesucristo. Sólo desde esta perspectiva podrá desarrollar su intelecto 
interior. 

Una revolución debe efectuarse para lograr grandes cambios, para 
derrumbar el Estado y la Iglesia, no para propagar un vaivén sin 
significado social. El pensamiento maduro de González Prada coincide 
con su regreso de Europa. Sigue prefiriendo “las reformas sociales a las 
transformaciones políticas”. Es 1905, cuando ya huye definitivamente de 
la política para interesarse en la sociología, critica las “revoluciones” no 
revolucionarias, que no son nada más que rebeliones. En su importante 


discurso sobre “El intelectual y el obrero”, proclama la revolución 
verdaderamente revolucionaria: 


Reconocida la insuficiencia de la política para realizar el bien 
mayor del individuo, las controversias y luchas sobre formas de 
gobierno y gobernantes, quedan relegadas a segundo término, 
mejor dicho, desaparecen. Subsiste la cuestión social, la magna 
cuestión que los proletarios resolverán por el único medio 
eficaz—la revolución. No esa revolución local que derriba 
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presidentes O zares y convierte una república en monarquía O 
una autocracia en gobierno representativo; sino la revolución 
mundial, la que borra fronteras, suprime nacionalidades y na 
la Humanidad a la posesión y beneficio de la tierra. (III: 56; 


cursiva suya) 


¿Cómo puede imaginar una revolución de este tipo, que no respeta las 
fronteras nacionales, que engloba todo lo que sea humano? Otra vez la 
respuesta se presenta en su protocristianismo. 

La revolución que describe aquí no es la efectuada por la Revolución 
francesa, ni la rebelión propuesta por un dictador latinoamericano, es la 
revolución del bien, llamada el reino de Dios por Jesucristo, el de la 
anarquía por González Prada. La relación entre el reino divino-anárquico 
se extiende a otra, la relación entre la virtud cristiano-atea. Por esto, 
concibe una “virtud” de los ateos: “no parece que hay algo más profundo 
que el [concepto de la moral y de la virtud] de los ateos. Lo que devora 
la tumba puede al cristiano devolvérselo la eternidad; lo que devora la 
nada ¿quién lo devuelve? Hay en el libro de la Humanidad un capítulo 
que sería curioso escribir: la virtud de los ateos” (1: 395; n. 7; Tercera nota 
marginal)”. Desde este momento rechazará tanto la administración estatal 
como la moral eclesiástica que él caracteriza como el mal, en favor de la 
completa libertad individual, el bien. 

La libertad y prosperidad colectiva resultan de la libertad y 
prosperidad individual (Bakunin, God 58). Sin prosperidad personal no 
puede existir la paz internacional. Comentando el Congreso Internacional 
de Librepensadores de 1902, González Prada nos informa que la paz 
individual e internacional se logra por esfuerzo individual sin los 
gobiernos (IV: 81). De la misma suerte, el trabajo no debe ser para el 
Estado, ni para el poder industrial, ni únicamente para la acumulación de 
riqueza. Debe ser obligatorio para que el individuo pueda estimarse. En 

su ensayo conmemorando el primero de mayo de 1908, elogia la honra 
y el orgullo: “El trabajo implica honra y causa orgullo legítimo, cuando 
se ejecuta libremente en beneficio propio; mas significa humillación y 
vergúenza cuando se practica en provecho de un extraño y en verdadera 
esclavitud” (III: 342). Bajo el anarquismo, el trabajo digno conduce a un 
estado espiritual de salud, si lo hace por el bien del individuo, no del 
Estado. Luego, si todos se mejoran intelectual y físicamente, la 
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colectividad prosperará. Es ésta la base de la anarquía que denominamo 
la utopía gonzálezpradiana. 
| Renan nos recuerda que, para entrar en el reino de Dios, el verdadero 

cristiano tiene que combatir a su patria y a su padre (Renan, Vie 314) 

Habrá que invitar a cenar no a la familia sino a los pobres (Renan Vie 
179-180). La moral inmanente será la fuerza conductora para reempla) 
a los principios de gobierno y familia. Tal idea asombra, pero hay que 
recordar que se presenta en los Evangelios. El mismo Jesucristo 
persontticaba la devastación del concepto de familia: “Si alguno viene a 
mí y no deja a su padre y a su madre, a su mujer y a sus hijos, hermanos 
y hermanas, y aun su propia vida, no puede ser discípulo mío” (San 
Lucas 14:26; Renan, Vie 312). Pero una propuesta como ésta no se logra 
con facilidad. Para pronunciarse en contra de la idea de familia y de allí 
en contra de la de patria, las armas son imprescindibles. 

La idea de vincular armas necesarias con Jesucristo no es tan atrevida 

Al consultar la Biblia, se puede llegar a la conclusión que no fue hombik 
de paz. Dejemos que hable el propio Jesucristo: “No penséis que vine a 
traer paz sobre la tierra; no vine a traer paz, sino espada” (San Mateo 10:34; 
Renan, Vie 317). Aportando ideas como ésta, no es difícil ver sl 
conexión / influencia en el anarquismo de González Prada. Si Jesucristo 

viene con armas para realizar la revolución del reino de Dios, el polígrafo 
modernista las recomendará. también para lograr la del reino de la 

anarquía. En “La buena revolución”, que se ubica en la tradición del 
cristianismo radical, recomienda armamentos para el indígena: 


El dinero que malgasta en alcohol y fiestas religiosas debe 
emplearle en adquirir cápsulas y rifles para recuperar las tierras 
que le fueron arrebatadas. Sólo haciéndose fuerte se hará 


respetable. El mestizo y el blanco ceden a un sólo argumento: la 
bala. (Il: 247) 


El di , as 

concepto de víctima que elabora aquí no se limita a la etnia indígena, 
se extiende a todos los oprimidos. -La misma idea se introduce 
poéticamente en “Disyuntiva” de Exóticas: 


¡Oh batalla de los malos a los buenos! 
¡Oh desquite de los buenos en los malos! 
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Que las víctimas inermes se transforman 


En feroces, implacables victimarios. 
(V:.291) 


En la última estrofa del mismo poema hace explícito su pensamiento: “51 
el angora no cazara los ratones/ Los ratones cazarían al angora” (V: 291). 
A estas alturas su pesimismo se pone de manifiesto. No se puede confiar 
en los otros, y menos aun cuando son los que se jactan del poder. Solo 
después de luchar con la fuerza, se podrá liberar del gobierno. 

Otra vez nos enfrentamos con una inconsistencia en su pensamiento. 
Si uno no se puede fiar de los políticos, ni de los amigos—como vimos 
en la primera parte de este libro—¿cómo es que se puede proponer una 
sociedad anárquica sin estructura de Estado e Iglesia? Es cierto que 
propone una educación científica que inculcará la moral en cada 
individuo. Pero la moral no se aprende de la ciencia. La ciencia no tiene 
axiología. La moral se cultiva en la familia, a través de la historia, de la 
tradición, y de la ética. González Prada es consciente de esto pero no nos 
da la clave para cumplirlo. Como hemos sugerido en otro lugar, es 
nihilista activo, destruye todo: su pesimismo no le deja elaborar otro 
sistema que funcione. Se esconde en su libros donde puede meditar 


temas como el de Jesucristo, en quien insiste como modelo. 


Para nuestro autor, la tendencia antifamiliar de su prototipo proviene 
de una falta de amor filial. Nos recuerda que “ni fue muy amado por sus 
hermanos que le desdeñaban y hasta le creían loco” (1: 297). González 
Prada rechaza tanto su amor antifamiliar como el moderno “amor” 
mundano representado por la pornografía (1: 159). El sexo por el sexo es 
una práctica que no avanza la causa humana y así hay que rechazarlo. 
Como vimos más arriba, es el amor lo que se debe profesar, es la única 
base para su moral, aunque el proceso quede un poco ambiguo. 

En Anarquía distingue entre los dos reinos, el de Dios y el de la 
anarquía revolucionaria: “Los cristianos guardan un cielo para unos y 
reservan un infierno para otros: los revolucionarios buscan un paraíso 
terrestre donde hallen cabida todos, hasta.sus implacables enemigos” (111: 
231-232). Así su anarquismo puede superar el propio cristianismo. Lo que 
abraza de Jesucristo es su amor a los pobres, su amor al prójimo, que 
viene a ser el factor unificador del reino de la anarquía. Jesucristo resiste 
el amor familiar en favor de un amor a la humanidad comprendida como 
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familia. Es desde esta perspectiva que se puede detectar otra influencia 
cristiana en sus escritos. 

Renan caracteriza a Jesucristo como anarquista y revolucionario 
porque no hay ninguna idea del gobierno civil (Vie 127). González Prada, 
al leer la Vida de Jesús, entonces, no pudo menos que identificarse con el 
Nazareno. Como éste propone la espada en contra del formulismo vacío 
religioso y en contra de las cosas materiales, Renan propone la fuerza en 
contra del cristianismo institucionalizado (L'avenir 368). En este aspecto, 
Renan se diferencia de lo que Atindranath Bose llama el anarquismo 
pasivo de León Tolstoi (Bose 58) y el del movimiento No resistencia de 
Nueva Inglaterra (Bose 349-350; Tolstoi XX: 2-24). 

De la misma manera, si Jesucristo no tiene miedo de usar la espada, 
González Prada no temerá el uso del “fuego, la inundación y los 
explosivos” (III: 238). La destrucción que propone tiene una semejanza 
abrumadora con la gran y repentina revolución propuesta en el Evangelio 
que pondrá el mundo al revés. Por esto propone una solución global: 
“destruir en algunas horas el trabajo de la Humanidad en muchos siglos” 
(111: 238). Evoca a las creencias de su modelo al proponer la Revolución 
universal, añorándola “en un solo día y sin efusión de sangre ni 
tremendas devastaciones”, estableciendo así, de una manera pacífica “el 
reinado de la Anarquía” (III: 236). Aunque el valor de la anarquía es 
diferente en Comte y González Prada, negativo en el primero y positivo 
en el segundo, en los dos representa el paso, recordemos, “de un régimen 
político a otro” (Primeros ensayos 240), senda que busca el peruano, 
oprimido, y que niega el francés, privilegiado. 

Cuando evoca el pan y el pescado de Jesucristo, González Prada 
propone repartir todos los bienes mundiales, proveyendo igualmente a 
cada individuo (III: 241), creando un nuevo orden de las cosas, basado en 
la distribución igual de la riqueza. Pero procede con cuidado. Sabe que 
su reino de la anarquía es un proceso evolutivo, y como tal, tardará 
mucho tiempo y exigirá mucho esfuerzo (III: 238). 

Y ¿cuáles son los estorbos que se presentan frente al reino de la 
anarquía? Ya investigamos la solución de González Prada al problema del 
poder temporal de la Iglesia. Vuelto al medio peruano, después de su 
peregrinación por Europa, medita también el problema paralelo del 
Estado. Seis años después de regresar de Francia y España, su negación 
del Estado es completa. Como el escritor que se inspira en una cultura 
extranjera para ver su propia circunstancias desde una cúspide nueva, 
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González Prada, con ojos más objetivos, ve la realidad peruana de una 
manera inusitada en el Perú. Observa la sociedad y se da cuenta de que 
las leyes de la sociedad no cambian la naturaleza básica del ser humano: 
“sin alguaciles ni cárceles, los honrados seguirán procediendo 
honradamente, como a pesar de cárceles y alguaciles, los malos continúan 
haciendo el mal” (HI: 248). El determinismo que presenta aquí es el 
mismo que Sarmiento trata de superar en su Facundo. 

Los elementos del sistema jurídico se perciben como portavoces 
opresores de un Estado que tiende a oprimir a los no corruptos. No es el 
clérigo simoniaco ni el político interesado que termina en la cárcel: es el 
necesitado que roba pan para dar de comer a sus hijos. Los pobres, 
castigados por sus buenas intenciones, terminan por contaminar el alma 
a causa del tratamiento negativo de los dos poderes: “El individuo se ha 
degradado hasta el punto de convertirse en cuerpo sin alma, 
incondicionalmente sometido a la fuerza del Estado” (III: 248). Otra vez, 
observamos que se preocupa por la ausencia de equilibrio entre el alma 
y el cuerpo, entre la energía y la materia. Percibe una relación inversa 
entre la potencia del Estado y la fortaleza del alma. Tanto más se 
disminuye el poder del primero cuanto más se aumenta la fuerza del 
segundo. 

Eliminados el Estado y la Iglesia, se crea un vacío. El abismo se llena 
con la ciencia, la historia verdadera y la moral. Hay que remontarse al 
protocristianismo, libre de la religión formulista, y estudiarlo a través de 
la ciencia. Renan, percibiendo la ciencia como ejercicio mental, la define 
como práctica que va a reemplazar tanto a la religión (L'avenir 23) como 
a la política (L'avenir 37). Pero, hay un peligro. Si la ciencia es la 
investigación empírica, estructurada y colectiva, Bakunin, como ya 
dijimos, se preocupa de la posibilidad de la creación de otro poder, el 
científico (Bakunin, God 56). Su pronóstico se verifica en el complejo 
industrial-militar tan prevaleciente en la primera mitad del siglo XX. 
Luego, es innegable, que en la segunda mitad del mismo siglo, la ciencia 
creará otro complejo, el de los servicios y de las comunicaciones. Este 
período posmoderno será menos cruel y violento que el anterior 
industrialismo. Pero hará las vidas huecas y sin sentido por la 
comercialización del rock superficial, las telenovelas y comedias frívolas, 
y por las comunicaciones electrónicas sin sentido que vincularán a 
personas que difícilmente van a conocerse. Prohíbe la formación de 
relaciones profundas—la humana familia protocristiana—dejando que el 
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trabajo exija cada vez más, desarrollando el ya mencionado capitalismo 
targlto, Lo peligroso en esta científica época posmoderna es que los 
vecinos ya no se conocerán (estarán en frente de sus televisores), los 
empleados ya no se hablarán (se hallarán delante de sus computadores) 
y, los amigos no se reunirán (se comunicarán por el correo electrónico). 
La sociedad se irá desarrollando sin otro rumbo que el definido por el 
mercado y la ciencia amoral. En cambio, dejando aparte la 
posmodernidad al volver a la modernidad, la ciencia decimonónica se 
concibe como conocimiento individual, libre de la Iglesia, del Estado y 
del Capital. Con los nuevos progresos científicos, los trenes, los barcos de 
vapor, era fácil pensar que la tecnología liberará al individuo del poder 
político y religioso. La modernidad no tenía la experiencia acumulada 
para pensar de otro modo. Como todavía no se había perdido el trato 
interpersonal, las relaciones humanas aun se hacían espirituales en 
tertulias, en bodegas, en tiendas, en familias (que no sufrían del divorcio 
endémico como en la era posmoderna). Pero aun con las relaciones 
humanas vigentes, había que redefinir la sociedad por la modernidad. 

Por la opresión social, en la modernidad postulada por González 
Prada, hay que desestimar los poderes colectivos. A causa del abismo que 
esto causa, es necesario buscar otro modelo. 

González Prada lo registra en Jesucristo. Aunque habla de él con 
terminología evolutiva, señala cada vez más su individualismo como 
revolucionario anarquista. Se observará asimismo cómo, libre del 
formulismo religioso, su inmanencia se da, por extensión, en la de la 
especie humana. De ahí pasa a un concepto elevado del ser humano que, 
encarnado en Jesucristo, puede convertirse también en rebelde, aunque 
no en contra de la naturaleza, sino, esta vez, a causa de la ciencia 
moderna, en contra de la sociedad artificial. En el proceso derrota tanto 
E poder temporal como el espiritual, favoreciendo el espiritualismo 
interior. 

El paradigma se encuentra no sólo en el Nuevo Testamento, sino 
también en el Antiguo. Bakunin percibe la interpretación tradicional del 
Pecado Original, es decir, Adán y Eva, el fruto, y el árbol de la ciencia 
como método de reducir al ser humano a un estado animal subyugado 
ante el Dios eterno, su Creador y Maestro (Bakunin, God 10). El teórico 
ruso propone otra interpretación del mito, purgándolo del elemento 


fantástico, destapando lo que él llama su verdadero sentido. El hecho de 


coger el fruto como sencillo acto de voluntad, demuestra la emancipación 
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del ser humano. Comienza la historia particular de la humanidad por un 
acto de desobediencia y ciencia frente al poder religioso, es decir, por la 
rebelión y por el pensamiento (Bakunin, God 12; cursiva suya). Bakunin, 
entonces, sitúa a la humanidad en un sitio más poderoso, resultado de 
una nueva interpretación del Antiguo Testamento. No es el único pensador 
que da una interpretación nueva al mito de Génesis. 

Le sigue muy de cerca González Prada cuando, ya entrando en el 
siglo XX propone lo siguiente: “Lo que en la leyenda cristiana se nombra 
nuestra caída debe llamarse nuestra ascensión, pues al comer el fruto del 
árbol de la ciencia nos hicimos (como lo había pronosticado la serpiente) 
iguales a los Dioses” (III: 303). Esta idea muy del final del siglo XIX es 
una innovación en el pensamiento progresista. Cuando la nueva ideología 
se apropia del mismo dios cristiano, es muy difícil de tacharla. Es una 
táctica que no pudo implementar Spinoza. Y, ¿por qué es importante esta 
idea? Al hacer a los humanos iguales a los dioses se los pone en el 
mismo plano potencial. Al destruir la dualidad teológica, se fusionan la 
divinidad y la humanidad. Este “unismo” otra vez demuestra el 
inmanentismo del Cosmos y de ahí el panteísmo de González Prada. Para 
arrimarse a este panteísmo, se necesita una rebelión para derrumbar los 
dos poderes, los dos basados en el dualismo. La pauta de rebelión luce 
otra vez en Jesucristo. En él se presenta el paradigma de la realidad dada, 
para mejorar esa misma realidad. En Bajo el oprobio proclama la necesidad 
del “oxígeno revolucionario”, una solución traviesa, porque la 
“Humanidad, perezosa y rutinaria, necesita de espíritus rebeldes que la 
despierten, la agiten y la empujen hacia horizontes nuevos” (II: 445). 

El ser humano, pariente lejano de los primates, sale de su ignorancia 
animal al entrar en la luz de la mente. Un posible análisis comtiano es 
que la raza humana sale de la etapa brutal entrando así en la crítica. Ha 
salido de la esclavitud animal, ha pasado por la esclavitud divina y 
realiza ahora la libertad humana (Bakunin, God 21). Bakunin propone que 
si Dios existe, el humano es esclavo; sin embargo, el ser humano tiene 
que ser libre, luego Dios no existe (Bakunin, God 25). El hecho de 
rechazar a Dios libera al ser humano de los dos poderes, el religioso y el 
político. El pensamiento de Bakunin propone una contradicción entre los 
conceptos de Dios y de libertad (Bakunin, God 28). Obviamente Bakunin 
critica el concepto de un Dios transcendental, y todo lo que este tipo de 
Dios implica. González Prada elogia el ideario de Bakunin al concebir al 

ser humano como creador de Dios y no viceversa: “Bakunin descarga 
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tantos golpes en la Iglesia como en el Estado, y afirma que “si Dios 
existiera sería necesario abolirle”” (III: 214). 

Al creer en un Dios transcendental hay que renunciar a la libertad y 
la existencia. En un discurso que dio González Prada en una Conferencia 
organizada por la Liga de Librepensadores del Perú, avisa que “al 
acordarnos mucho del cielo, pensamos muy poco en la dignidad de la 
existencia” (III: 45). Critica aquí el concepto de un dios transcendental, no 
el de un dios inmanente. Si el ente humano ha podido progresar del 
fetichismo al monoteísmo, puede seguir la trayectoria hasta ser 
existencialista inmanentista. Así conviene concebir la energía como forma 
de la materia, demoliendo la deidad para aproximarse a una concepción 
más científica de la naturaleza. Una materia sin energía contradice las 
ideas que Einstein elaborará más tarde. El inmanentismo gonzález- 
pradiano puede comprenderse en términos de la materia y la energía, los 
dos componentes del Cosmos. En fin, hay que ubicar al ser humano antes 
de Dios, proponiendo la dignidad de la existencia como valor supremo. 

Claro que González Prada no pudo prever que en vez de su 
revolución protocristiana, iba a suceder una revolución en tecnología que 
dejara a los burgueses en control de los centros económicos de poder. La 
pobre calidad de la educación del buen burgués le dejaría libre para crear 
el ambiente posmoderno, un ámbito marcado por la superficialidad de 
sus ideas y la frivolidad de su vida. Esta vida del capitalismo tardío se 
caracteriza por la abolición casi completa de la religión en la sociedad, tal 
como lo deseó González Prada, pero en su anhelo de acumular riqueza, 
el individuo posmoderno pasa por alto su recomendación de la libertad 
y de la dignidad. Si el pensador ácrata hubiera vivido cien años más, 
suponemos, habría insistido en su deseo de la inmanencia para corregir 
estas deficiencias de la sociedad posmoderna, las que resultan de su 
búsqueda de dinero. 

Cabe decir que el inmanentismo de González Prada no tiene que ver 
con el misticismo entendido como el trato personal y dualista entre un 
creyente y Dios. En su ensayo sobre el tema, lo percibe como enfermedad 
que ha penetrado “la masa cerebral del europeo” (IV: 230). El místico en 
contacto con la deidad, pierde contacto con lo social. De ahí sale su 
anticlericalismo, apartándolo mucho de los místicos del Siglo de Oro 
español. 

Más bien la tradición que sigue es otra que también nace durante el 
Renacimiento. Ubicándose en una tradición erasmista establecida con el 
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Elogio de la locura y con el Antibarbarorum Liber, nuestro escritor acude a 
una crítica del clero, sosteniendo la importancia del espiritualismo 
interior. La relación entre González Prada y la sociedad refleja el 
Antibarbarari porque se establece una epistemología en la cual hay 
conflicto entre la razón y la revelación (Bradshaw 415). De esta manera, 
si la sociedad acepta la revelación, González Prada la denuncia a favor 
de la razón. En esto coincide muy bien con las normas de la modernidad. 
Según Anderson Imbert, “Se trata de construir sobre la base de la razón 
un paraíso... pensado por el hombre para el hombre” (Anderson Imbert 
131). Esto es precisamente el proceso de González Prada, construir 
racionalmente un paraíso, una utopía si se quiere. El individuo ya tiene 
control de su propio destino, un porvenir terrenal, no trascendental. 

Pero el conflicto no debe entenderse como un simple dualismo entre 
revelación y razón. Hay tres lados: el clericalismo, el racionalismo 
anticlerical y el racionalismo libertario, ya que el anticlericalismo 
dogmático suprime la libertad. Recordemos la correspondencia entre el 
formulismo y la historia mitológica que tiende al dualismo. Por esto 
González Prada distingue entre el librepensamiento, que para él se 
caracteriza por la irreligiosidad y el anticlericalismo, y ”...el pensamiento 
libre que entraña la defensa por la total emancipación del individuo” (III: 
49; cursiva suya). Se destaca su inmanentismo al censurar éste a los 
librepensadores, quienes, por ser solamente anticlericales e irreligiosos, 
atacan únicamente las fórmulas. El pensamiento libre, en tal caso, se logra 
con la emancipación tanto de la historia mitológica, del dualismo, del 
misticismo y del formulismo como de la irreligiosidad y anticlericalismo 
vacíos. En una palabra, el pensamiento libre se alcanza cuando la persona 
se libera de todo poder temporal, no importa su índole. 

González Prada propone una verdadera revolución que concede la 
completa emancipación del individuo. No cae en el error de los socialistas 
que quieren subyugar a los burgueses y a los aristócratas a las clases 
humildes. Mientras todos se encuentran subyugados a los varios 
elementos del poder temporal, busca la liberación de todas las clases: “la 
emancipación de la clase obrera debe ser simultánea con la emancipación 
de las demás clases” (III: 232). Comprende que una revolución obrera 
solamente pondría el mundo al revés sin efectuar ningún cambio. Quizás 
puede proyectar una actitud tan igualitaria porque nació de la 
aristocracia, herencia que renunció para acercarse a los obreros y a los 
indígenas. En esto coincide con dos otros anarquistas importantes, 
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Bakunin y Kropotkin. Como González Prada, los dos rusos nacieron de 
la nobleza y los dos abandonaron su herencia para hacer la carrera de 


revolucionarios profesionales (Avrich 53). Quizás por esta razón 
?. 


González Prada se diferencia del Jesucristo renaniano que quiere invertir 
el rango social. Lo original de él es desear nivelarlo todo, no invertir, 
porque invertir quiere decir poner al revés el status quo ante. Por esto 
busca la nivelación de las clases, tendencia antipositivista lograda con una 
revolución nihilista que afectará todos los aspectos de la sociedad. 


La voluntad moral* 


Ne 


Quizás uno de los escritores que mejor representa el paso del siglo 
XIX al XX es Federico Nietzsche (1844-1900), el que nació en el mismo 
año que Manuel González Prada. Se puede afirmar que el filósofo alemán 
llegó a simbolizar toda una época. Pero no hubo adhesión ciega al autor 
de la Voluntad del poderío. Aunque, durante el período modernista en 
Latinoamérica, “se leía con pasión a Nietzsche” (Sánchez, Mito 56), 
González Prada no aceptaba todos los elementos de su filosofía, 
abrazando unos y rechazando otros. Como Nietzsche, distingue entre dos 
tipos sociales, los creyentes y los pensadores. Aunque no usa la 
terminología de Nietzsche, los primeros se asemejan al nihilismo pasivo y 
los segundos al nihilismo activo. La psicología posterior explica este 
dualismo en términos clínicos. Julian Jaynes distingue estos dos 
arquetipos por dos clases de actividad cerebral. El paradigma pasivo 
resulta de una condición que describe como “mente bicameral” (Jaynes 
109, 194, 204). El activo se llama el “estado consciente” (Jaynes 55). En el 
primero una cámara mental recibe voces de la otra, mientras en el 


segundo, la recepción de señales ya no es pasiva. ¡Se crea la conciencia! 


Esta idea tiene su antecedente en González Prada. Describe los dos 
tipos humanos de esta manera: “Los creyentes hipnotizados por la voz 
de la autoridad religiosa aceptan lo nuevo y siguen apegados al error 


“añejo, mientras los espíritus sanos y fuertes se vuelven cismáticos, 


practicando una selección, y rechazan tanto las novedades dogmáticas 
como las supersticiones envejecidas” (I: 323). Los “creyentes 
hipnotizados” que critica aquí se conforman con la nietzscheana imagen 
del “cristianismo narcotizante” (Nietzsche, Voluntad 155). Cada vez que 
el individuo no practica “una selección”, como recomienda González 
Prada, desciende a la pasividad. Como Nietzsche demostraría más tarde 
en su Voluntad de poderío, la pasividad es muy peligrosa. Hay que 
defenderse. Así, González Prada lo concibe. En “Instrucción católica”, ve 
un peligro en el cristianismo pasivo frente a la vida terrenal: “Una 
religión que se afana por considerar la tierra como un tránsito y la vida 
futura como una habitación definitiva, concluye por entregar el mundo 
a los fuertes y audaces.” (I: 140) 

Nietzsche critica el cristiano porque “ya no tiene fuerzas para buscar 
la lucha, ni para aventurarse, ni para desear quedarse solo” (Voluntad 
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155). ¿Por qué se queda el cristiano sin fuerzas para luchar? La “voz de 
la autoridad religiosa” entra por la mente bicameral para quitarle al 
piadoso su voluntad. El nexo causal entre la falta de voluntad y la 
ausencia de progreso social es fundamental. En 1888, tres años antes de 
que la hermana de Nietzsche publicara la primera edición de su Voluntad 
de poderío”, el bardo modernista le anticipa un juicio fundamental sobre 
el nihilismo pasivo: “si hay hambre y miseria en unos mientras hay 
hartazgo y riqueza en otros, es porque el hambriento y el miserable, en 
lugar de rebelarse y combatir, se resignan cristianamente a sufrir su 
desventurada suerte” (I: 167). Vincular el pasivismo al catolicismo es 
explicar el problema sólo parcialmente. También hay causas que tienen 
que ver con el sistema educativo y la extrema pobreza. Enfoca su 
discurso en el catolicismo a causa de la realidad familiar que experimentó 
de niño. El polígrafo vio a todas las mujeres de su familia, desde su 
madre a sus hermanas, sufrir de la pasividad característica de las beatas. 
En su experiencia anticipa la misma división sexual que postula 
Nietzsche en sus dos tipos de nihilismo. Pero a diferencia del otro, 
González Prada cree que, simplemente con la educación secular, la mujer 
puede hacerse nihilista activa. Pero no es el único escritor 
latinoamericano que comente este problema. Una digresión. La relación 
inversa de religión-educación que oprime a la mujer se verifica ochenta 
años más tarde en la ensayista mexicana Rosario Castellanos. En un 
ensayo sobre “La participación de la mujer mexicana en la educación 
formal” Castellanos atestigua “que se las mantenía en la más absoluta 
ignorancia y sólo se les inculcaba la práctica de ciertas devociones 
religiosas, una práctica que no iba más allá de una mera repetición de 
frases desprovistas de significado y de gestos rituales y sin sentido” 
(Castellanos 25). La ensayista mos confronta con las tendencias 
formulistas, vaciadas de espíritu y contenido. Ya hemos hablado del vacío 
interior que se presenta al eliminar la religión y la política de la sociedad. 
De la misma forma surge un hueco cuando se le niega a la mujer una 
educación que la alimenta intelectualmente. Se llena artificialmente con 
fórmulas para ejercer, sin pensar, sus rutinarias funciones domésticas en 
la sociedad. Son prácticas como éstas las que impiden el progreso, las que 
González Prada quiere superar. 

Para el bardo modernista tanto la mujer como el hombre puede 
distinguirse como individuo excepcional. Sólo tiene que deshacerse del 
cristianismo institucional y su educación. No se aparta únicamente de 
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Nietzsche en cuanto a la relación del nihilismo con la mujer sino también 
con el vulgo. Toda persona de la clase obrera, hombre o mujer, puede ser 
superhumano por medio de la educación y por la rebeldía. Por esto, 
como vimos en “Disyuntiva”, concibe a las víctimas transformadas en 
una resistencia feroz (V: 291). Como se puede ver, a diferencia de 
Nietzsche, lo aristocrático se atenúa sustancialmente en González Prada. 
Cada individuo es capaz de ser actor positivo. 

Propone “espíritus sanos y fuertes” que puedan superar la retrógrada 
“decadencia y retroceso” que—según Nietzsche (Voluntad 41) —acomete 
a las sociedades modernas. La raíz del problema, como siempre, es obvia: 
“La Religión, a la vez que a la pasividad, tiende a la uniformidad” (1: 
327). Como la uniformidad implica una falta de voluntad, y de ahí, una 
escasez de la vida misma, “los creyentes hipnotizados” deben estar en 
“«Ún museo de organismos petrificados en idéntico período de su 
desarrollo” (1: 327). 

Conviene detenernos un momento en la metáfora “museo” que 
emplea González Prada aquí. Aníbal González nos recuerda que en la 
filología decimonónica, el “museo” es el lugar “donde los resultados de 
la indagación científica se insertan en un discurso” (La crónica 28). 
Describe este lugar como un atributo positivo en la investigación 
filológica del siglo XIX ya que “es la representación concreta de una 
epistemología” (La crónica 28). A la lista de escritores que estudia 
González, se podría añadir al autor de Páginas libres. Por ejemplo, en su 
importante ensayo sobre “El intelectual y el obrero”, sugiere que los 
“Cuadros, estatuas y libros” que se encuentran en los “museos y 
bibliotecas” son importantes porque “encierran no sólo el pensamiento 
sino la vida de los autores” (III: 52). Así que, por una parte, los museos 
y bibliotecas guardan una epistemología (“el pensamiento”), y por otra, 
preservan la historia (“la vida de los autores”). González Prada, como los 
autores estudiado por Aníbal González, era filólogo, pero, a diferencia de 
otros de aquel siglo, el “museo” en sus escritos puede ser frecuentemente 
una metáfora negativa. Tal actitud se comprende, ya que el “museo” 
proyecta lo antiguo, carente de dinamismo, definido por una falta de 
progreso. Un ejemplo nos servirá de ilustración. 

Al buscar una dinámica progresista, González Prada propone una 
teoría científica de la literatura, superando el pasado, dirigiéndose al 
futuro. En su “Discurso en el Palacio de la Exposición” explica que “la 
literatura que desdeña o teme basarse en las deducciones de la Ciencia 
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positiva puede constituir una restauración arqueológica, digna de 
archivarse en las galerías de un museo; pero no un edificio viviente que 
arranque el aplauso de los contemporáneos y despierte la admiración de 
la posteridad” (I: 69). La distinción que hace aquí es la muerte y la vida, 
las dos opciones que tiene el nihilista para definirse. Si los nihilistas 
pasivos no se convierten en activos (aquí encontramos una diferencia 
fundamental entre Nietzsche y González Prada—una creencia en la 
perfectibilidad del ser humano), se convertirán en artefactos dignos de un 
museo, mientras que los rebeldes, corresponden a la vida dinámica, es 
decir, al porvenir. | 

Según la teología del cristianismo institucional, el mal se produce 


cuando un ser ejerce su voluntad. Ésta, según la doctrina cristiana, aparta 


al ser humano de Dios. En González Prada, la voluntad no tiene nada que 
ver con Dios, sino con la Ciencia. Esta idea viene de Auguste Comte 
cuando habla de los sectores “morales” de la ciencia (Primeros ensayos 109; 
cursiva suya). La moral en González Prada se deriva directamente de 
Comte y se aleja de la de Nietzsche, quien la concibe como religiosa y, 
como tal, como característica del odioso nihilismo pasivo. En González 
Prada, la voluntad y la moral se asocian con el nihilismo activo: “la 
voluntad, firme y guiada por la Ciencia, logra modificar el mundo externo, 
variar lentamente la condición moral de las sociedades y convertir al 
hombre en la verdadera Providencia de la Humanidad” (L: 99). De esta 
suerte, al rehusar la estancada moral católica, el individuo puede alcanzar 
un estado moral más desarrollado, y de ahí, puede liberarse de los estados 
Opresivos, aproximándose a otros más elevados. Pero la voluntad científica 
es un proceso lento porque la ciencia no es absoluta. 

Como cada nueva teología se superimpone a la anterior, cada nueva 
etapa científica trae nuevas creencias a posteriores que hacen pasar de 
moda a las viejas. Así la ciencia debe concebirse “como un cúmulo de 
verdades provisionales” (I: 325). El mundo así percibido siempre está en 
proceso de transformación. Cada día trae una nueva realidad, resultante 
de una nueva observación empírica, ímpetu de una nueva búsqueda vital. 
La ciencia puede y debe representar la evolución concreta del mundo. 

El relativismo filosófico en González Prada es un hecho dado: “las 
verdades de hoy pueden convertirse en errores, como se vuelven hoy 
errores muchas verdades de ayer” (I: 350). Aunque el relativismo 
comtiano es implícito (Comte IV: 237), en González Prada asomará 
explícitamente en su ensayo “Un rato de Filosofía”: | 


La voluntad moral 151 


No habiendo pruebas indiscutibles sino en Matemáticas, siendo 
todas las demás ciencias un cúmulo de verdades provisionales o 
una serie de conceptos aproximativos, debemos considerar 
nuestras convicciones como un simple vestido que hoy usamos 
y mañana podemos cambiar por vestido más al cuerpo y más a 
la estación. (1: 346-347) 


Espera que el proceso aquí descrito ayude al ser humano a aceptar lo 
ajeno reconociendo lo relativo en vez de lo absoluto. 
Ahora, ¿con qué normas se debe guiar esta voluntad relativa? La 

repuesta se encuentra en la noción de la moral. Una idea anarquista 

importante es que la moral individual se contrapone a la formulista de 

la Iglesia. El recluso limeño debe haber escrito más extensamente sobre 

este aspecto tan fundamental al anarquismo. Sin embargo, muchas veces, 

habla tangencialmente de la moral. A pesar de lo que Woodcock llama 

el profundo elemento moral de la anarquía, es difícil de precisarlo, 

“debido en parte a la reticencia de los mismos anarquistas, los que han 
rechazado la moral convencional, de enfatizar este aspecto de su propia 
filosofía” (Woodcock, Anarchism 28; trad. nuestra). En fin, la noción de la 
moral predomina en la ensayística decimonónica en Latinoamérica. 
Hablando de González Prada y otros pensadores latinoamericanos, Robert 
Mead nos advierte que “es indudable que casi todos ellos entendían por 
la moral un ideal si no original a lo menos inusitado en Iberoamérica: que 
la vida no debía juzgarse por un código de acción predeterminado (como 
el dogma católico, por ejemplo) sino que, al contrario, era en el proceso 
de la vida misma que la moral se determinaba” (Perspectivas 170). Esta 
idea tiene que ver con la moral comprendida como algo definido 
personalmente por medio de la observación. De hecho, la moral no 
convencional de González Prada no emana del formulismo de la Iglesia, 
sino de la energía misma del individuo inmanente, su conciencia. Saca 
esta idea de Comte cuando habla de una “moral simplemente personal” 
(Primeros ensayos 280), base de todas las otras morales, por ejemplo, la 
doméstica y la pública (IV: 104; V; 175). La moral, considerada desde esta 
perspectiva, es interior no exterior; se desprende de la persona, la que 
crea su propia moral de acuerdo con su naturaleza y circunstancia. 

En esto, González Prada se distingue tanto del catolicismo jerárquico 

como del nietzscheanismo nihilista. Primero examinemos su visión de 
Nietzsche. Le dedicó un poema no muy elogioso que apareció en Grafitos: 
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No el superhombre ni el quídam, 
No el Mesías ni Luzbel: 
Es, más el bluff y la pose, 
Un don Quijote al revés. 
(VI: 36) 


Pero no sólo critica el carácter del filósofo alemán, sino algunas de sus 
ideas. Aunque su posición no niega la violencia frente a la violencia, no 
va más allá del bien y del mal, como Nietzsche. Pero si sus nociones 
sobre el bien y el mal no son nihilistas nietzscheanas, tampoco son 
cristianas. Propone el bien. Pero es otro tipo de bien, un bien terrenal. Es 
una idea anarquista basada en la visión personal del individuo. En 
Grafitos explica que “El vicio y la virtud, el bien y el mal,/ [son] Simples 
cuestiones de ángulo visual” (VI: 141). Así a diferencia de Nietzsche y de 
la teología católica, el bien y el mal son juicios relativos en González 
Prada. Se logran individualmente. 

Al reinterpretar la creencia cristiana sobre el bien y el mal, el limeño 
elabora una sentencia: “El que divide, el que suscita tempestades, 
produce el bien: la uniformidad es casi siempre la conformidad con el 
mal” (I: 327; n. 17). Es seguro que los exégetas de la Biblia no llegan a 
afirmar idea semejante. En González Prada, los dos preceptos se 
socializan, llegando a ser marco para comprender la vida terrenal. 

Su concepto moral se ve desde temprano. En su primer libro de prosa 
da noticias “que no cabe diferenciación entre Ciencia y Moral desde que 
las reglas de la moralidad se derivan de los principios sentados por la 
Ciencia. Con razón Augusto Comte” colocaba la verdadera moral, la 
Moral sin Teología ni Metafísica, en la parte más encumbrada del saber, 
como el foco luminoso en la punta del faro” (I: 138). Usando la ciencia 
para despojar la moral de todo dogma político o religioso nos acercamos 
a la “verdadera moral”. Si la ciencia se basa en la observación, la cual no 
es una verdad en sí, sino la búsqueda de ella, se la puede usar para 
acercarse a la moral. De esta forma, “la perfección moral no estriba en 
poseer la verdad ni en formarse un concepto preciso de la justicia, sino 
en profesar lo que estimamos verdadero y en hacer lo que nos parece 
justo” (1: 346). Este concepto de moral no puede ser teológico ni religioso 
porque es individual. Tampoco es absoluto. Al pasar los años, lo que 
nos parece justo” va a trasmutarse gradualmente en otro sistema de 
valores, siendo así un concepto relativo. 
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Como hemos visto, la moral en González Prada no viene de dogmas 
religiosos, nace del individuo. De esta suerte, antes de 1894, puede 
redactar: 


Felizmente, pasó ya el tiempo en que no se advertía perfección 
fuera de una secta, y hoy se concibe tanta belleza moral en el 
buen judío como en el buen protestante, en el buen budista como 
en el buen mahometano, en el buen deísta como en el buen ateo. 
(I: 138-9) 


La idea de desvincular la moral de los sistemas organizados de religión 
era muy común al finalizar el siglo XIX. Tanto González Prada como 
Clarín y Galdós lo hacen al plantear la superioridad de la moral atea. En 
cuanto a esta moral superior elogia la atea virtud de la poetisa Luisa 
Victoria Choquet (1: 394; n. 7; Primera nota marginal). A diferencia de 
Comte, quien elogia el catolicismo por los progresos morales que hizo 
bajo los “verdaderos fundamentos” (V: 175), la moral católica para 
González Prada, representa una moral no civilizada. Como resabio 
romántico en su cosmovisión, o como reacción a la influencia de 
militarismo, política y religión, vincula la civilización y la moral con la 
mujer. En “Instrucción católica” confirma que “el hombre no se civilizó 
en la tienda de campaña, en el cuartel, en el claustro ni en la escuela, sino 
en el hogar, bajo la dulce influencia de la mujer” (1: 135-136). Aunque 
bajo su visión romántica de la mujer, González Prada no pudo reconocer 
que la mujer era tan capaz de corromperse en el poder como el hombre, 
vio que el hogar tradicional era un lugar mas “humano” que los 
cuarteles. Hubiera sido interesante ver su reacción frente a la realidad 
posmoderna, donde la familia va destruyéndose y la violencia va 
aumentando. ¿Qué diría de la mujer trabajadora y la evolución de su 
papel social? ¿qué efecto en ella deducirá del capitalismo tardío? Pero 
González Prada ya no vive y estamos en conjeturas que deben dejarse a 
un lado. Propone que, en su papel tradicional, la mujer represente una 
especie de termómetro moral (III: 66) para el hombre. Así que opone la 
moral femenina a la moral católica. Si la femenina es elevada, la católica 
permanece en la comtiana etapa fetichista de la humanidad. 

La mujer no es modelo único de su moral. Entra otra vez Renan 
cuando propone que la característica más sobresaliente de la revolución 
pregonada por Jesucristo era la moral (Vie 120). En este aspecto la 
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revolución se concebía inmanentemente porque la moral provenía de la 
propia persona. Jesucristo, como ya habíamos indicado, buscaba la paz 
interior, lograda con la verdad y la libertad (Renan, Vie 119-22). Para 
González Prada su moralidad no se limita a la época antigua porque 
todavía en la época moderna ”...nada inspira tanta admiración ni tanto 
respeto como una vida de rectitud, unidad y firmeza en las convicciones” 
(IV: 101). La moral protocristiana (que incluye la femenina) se convierte 
en la fuerza regente de la anarquía gonzálezpradiana. Demuestra una 
norma acertada de comportarse, respetando la libertad del otro, 
modelándose en el paradigma de Jesucristo. Es el ideal más elevado que 
se puede lograr. Por esto concluye, protocristianamente, que “los 
individuos y las naciones no valen sino por su elevación moral” (II: 425). 
Sin la moral individual, no se puede tener moral nacional. Pero si una 
nación puede lograr moralidad, es factible alcanzar también grandeza. 

Cuando habla de “la energía moral de la voluntad”” (I: 121) el 
individuo recauda un empuje interior por medio del cual puede gobernar 
su propio porvenir. Sin la voluntad, por dolorosa que sea, el ser humano 
no puede luchar contra la opresión. Lo ingenuo en esta postura es que la 
moral no viene de la voluntad, que puede orientarse por normas elevadas 
de comportamiento. Pero también que puede guiarse por instintos bajos 
como la voracidad u otras maneras no sociales de portarse. La moral es 
aparte y como tal puede moldear la voluntad para que respete los 
derechos de otros. Los errores en la teoría de González Prada surgen a 
causa de su medio ambiente, estancado por la pasividad cristiana y la 
extrema pobreza, dejando que el poder político reprimiera al nuevo 
proletariado. Sus ideas acerca de la moral y la voluntad son una 
respuesta a la abulia de la que sufría la sociedad peruana. 

Junto a su situación social, Comte también dejo huella en las nociones 
de González Prada sobre la moral y la voluntad. La jerarquía científica 
comtiana comienza con los librepensadores y termina por despedazar la 
falsa moral de la religión que le quita al individuo su impulso de luchar 
contra la opresión. Todo esto no queda muy lejos de Nietzsche. El 
pensamiento libre y científico tiende a estimular la mente pasiva e incitar 
la formación de una verdadera conciencia, creando, en el proceso, el 
nihilismo activo del pasivo, destacando la perfectibilidad del ser humano. 

La conciencia y el deseo de perfeccionarse se armonizan con un 
espíritu de tolerancia. Por ejemplo, en “Un rato de Filosofía” explica: 
“Conviene insistir en esos conceptos [dinámicos] de la Naturaleza y de 
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la Humanidad para desvanecer el dogmatismo y lograr que un espíritu 
de mansedumbre y tolerancia arraigue en el corazón de los hombres” (1: 
349). Parece que se contradice al buscar un “espíritu de mansedumbre” 
en vez de una fuerte voluntad. Pero no propone una “mansedumbre” 
parecida al nihilismo pasivo, sino otra que otorga actitudes tolerantes al 


individuo. El fenómeno se explica en Comte: dentro del concepto 
protestante del derecho individual de conciencia libre, el ser humano 
vuelve a la introspección y deja de tener tendencias de conquista (V: 502). 
Es esta reflexión la que conduce a una intelectualidad, que deja al 
humano comprender su mundo de una manera insólita hasta entonces. 
González Prada busca la “mansedumbre” que conduce a la “tolerancia”, 
guía principal para la voluntad. El mecanismo voluntad-tolerancia es 
elemento integral en su sistema moral. 

Una noción sarmientina sobre la civilización y barbarie informa su 
concepto de moral y tolerancia: “Donde no hay justicia, misericordia ni 
benevolencia, no hay civilización; donde se proclama ley social la struggle 
for life, reina la barbarie” (III: 206). El concepto de civilización no se puede 
elaborar sin una moral terrenal. En el mismo lugar, expone los 
parámetros de su sociedad ideal: 


Veamos ¿qué se entiende por civilización? Sobre la industria y el 
arte, sobre la erudición y la ciencia, brilla la moral como punto 
luminoso en el vértice de una gran pirámide. No la moral 
teológica fundada en una sanción póstuma, sino la moral 
humana, que no busca sanción ni la buscaría lejos de la Tierra. El 
summium de la moralidad, tanto para los individuos como para 
las sociedades, consiste en haber transformado la lucha de 
hombre contra hombre en el acuerdo mutuo para la vida. (U!: 


206) 


Este “acuerdo mutuo para la vida”, idea muy de Kropotkin, no se logra 
sin la mansedumbre y la tolerancia y hasta el sacrificio. 

Aunque la ideología de Manuel González Prada dista mucho de la 
filosofía contra el bien y el mal que postula Nietzsche, sus ideas corren 
paralelas a las del filósofo prusiano en cuanto al nihilismo. Los dos 
escritores conciben dos tipos sociales. El sudamericano distingue entre el 
filósofo-rebelde y el creyente-estancado, mientras que el otro propone sus 
dos tipos de nihilismo, el activo y el pasivo. Pues si el tipo social que desea 
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Nietzsche es el nihilista activo, el que elogia el ensayista combatiente es el 
filósofo-rebelde, aunque el ensayista peruano no acepta la división sexual 
que propone el autor de la Voluntad del poderío. 

En los dos escritores hay una visión del porvenir, dinámica, apartada 
del cristianismo, basada en una fuerte tendencia espiritual. En cambio no 
concuerdan en sus respectivas nociones de la moral. Si para Nietzsche la 
moral viene del cristianismo, y así debe ser rechazada, para González 
Prada se origina de la ciencia, y de esta suerte se enfrentará a la falsa 
moral de la Iglesia. En esto no coincide con Nietzsche sino con Auguste 
Comte, fundador de la ciencia positiva. Para decirlo de otra manera, libre 
de la mente bicameral que deja entrar las voces extramentales del 
catolicismo, la mente se hace consciente, fábrica de sus propias voces, la 
conciencia moral. El modelo de la moral científica para González Prada 
es el Jesucristo renaniano, el pre-eclesiástico. 

Lo original del ensayista ecléctico surge en la síntesis que logra de la 
ciencia comtiana, el Jesucristo renaniano, el  sobrepujamiento 
nietzscheano, y la ayuda mutua, desarrollando su propia noción de la 
voluntad, no como poder aristocrático como en Nietzsche, sino como 
poder moral tolerante y anarquista, no jerárquico como en Comte, sino 
como poder interior de la persona, igualmente para todos los individuos, 
no importa que sean artesanos, mujeres, indígenas, y hasta burgueses y 
aristócratas. 


a 
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Américo Castro, hablando de La realidad histórica de España, percibe 
“una tajante distinción entre el anarquismo organizado como movimiento 
político (el anarco-sindicalismo) y ciertos modos de pensar españoles, 
presentes en su tradición desde hace mucho” (Castro 276). Esta tradición 
se presenta en escritores tan diversos como los hermanos Valdés, Luis de 
León, algunos místicos, Bartolomé de las Casas y hasta unos escritos de 
Francisco de Vitoria. Castro apunta que la “alternativa era: o Dios y el 
rey, O mi conciencia” (Castro 277). Castro sugiere que los nuevos 
cristianos, conversos del islam y del judaísmo tuvieron una respuesta 
particular a la opresión de tanto el poder espiritual como el poder 
temporal: “Oscurecida la claridad de la ley (la de la Iglesia, la del 
Estado), la única luz era la interior, la de los alumbrados directamente por 
Dios” (Castro 281). No creemos que sea demasiado atrevido proponer que 
González Prada demuestra cierto paralelo con los alumbrados y místicos 
cuando atestigua su convicción inmanentista. La iluminación interior le 
libera de las jerarquías temporales. 

Libre de la Iglesia y del Estado, el individuo es verdaderamente libre. 
Los dogmas de la Iglesia y el Estado no pueden hacer más que reprimir 
la libertad que el individuo tiene que reclamar: “los derechos no son 
favores que debemos mendigar de los gobiernos; son bienes propios que 
estamos en la obligación de reclamar y exigir por la fuerza” (IV: 298). 
Esta idea, que iba a repetir Sartre medio siglo más tarde, es la base de la 
teoría de la libertad en González Prada, que la concibe ”...en la lucha del 
individuo con las colectividades: del jornalero con los capitalistas, del 
ciudadano con las autoridades, del filósofo con las comunidades 
religiosas” (III: 211). El individuo siempre se enfrenta a las instituciones. 
Pero esta noción es relativa, no absoluta: la libertad individual no le 
concede a uno el derecho de impedir la libertad de otros. El límite de la 
libertad personal surge donde comienza la libertad del otro. 

Prohíbe violar el espacio vital. Es decir, la libertad de un individuo 
no es superior a la del otro. Por esto no se puede reprimir la libertad de 
pensar de otra persona, sea cual sea la perspectiva filosófica (IV: 48). Tal 
propuesta se fundamenta en el espíritu de “mansedumbre” que vimos en 
el capítulo anterior. Para realizar el proyecto de transformar la sociedad 
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sin coartar la libertad de otros, es importante ser puro y, a causa del 
estado contaminado de la sociedad, desinfectarse (II: 403)”. 

Para sanar la enfermedad, hay que sacarle la podredumbre que 
oprime. Bajo actitudes saludables, la libertad individual se logra con la 
tolerancia política y religiosa: “Nada tan hermoso como el respeto a las 
convicciones ajenas ni tan laudable como la armonía de los espíritus 
animados por ideas antagónicas” (IV: 22). Esta armonía casi krausista”, 
dirigida a la humanidad en toda su diversidad, es el ideal protocristiano 
de González Prada. Vincula específicamente la base de su anarquía con 
la del cristianismo primogénito: “El anarquista, ensanchando la idea 
cristiana, mira en cada hombre un hermano; pero no un hermano inferior 
y desvalido a quien otorga caridad, sino un hermano igual a quien debe 
justicia, protección y defensa” (III: 228). 

Para llegar a su ideal, no sólo se ejerce la libertad. También hay que 
abolir el Estado y la propiedad individual (III: 228). El clamor de abolir 
el Estado se basa en la ya mencionada enseñanza de Jesucristo de 
rechazar la patria. Para suprimir “la propiedad individual”, hay dos 
antecedentes. Uno asciende a Jesucristo, el que mandó vender las 
posesiones para darles el dinero recibido a los pobres (Renan, Vie 173). 
Así lo hizo Sor Juana. El otro viene de Proudhon. El anarquista francés 
propone que la propiedad es un robo (Oeuvres 1: 13) o un suicidio (I: 223). 
En “El intelectual y el obrero” González Prada va más allá que Proudhon 
y afirma que “La propiedad es el asesinato” (II: 58; cursiva suya). Se puede 
decir que la actitud del peruano es más violenta. No nos extraña que 
vaya más allá que el “primer” anarquista decimonónico. El que viene 
primero siempre forja el sendero para el que le sigue. 

La “libertad ilimitada” del individuo se logra sólo con el rechazo del 
cristianismo dogmático, diferenciado del protocristianismo. Sólo así se 
puede emancipar a los subordinados: “La emancipación de la mujer, 
como la libertad del esclavo, no se debe al Cristianismo, sino a la 
Filosofía” (III: 64). En esto ubica su discurso en la oposición que postula 
entre el clero y el filósofo. Tiene razón cuando afirma que el sacerdote no 
liberó a las mujeres. Pero tampoco fue el filósofo. Ya sabemos que tanto 
la abolición de la esclavitud como la liberación de la mujer no se deben 
tanto a la filosofía sino a las exigencias económicas. Esto se prueba mejor 
después de la muerte del Maestro, en plena época posmoderna. Pero para 
comprender el momento finisecular, el peritaje de González Prada es 
interesante porque prima el valor del pensamiento. 
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Y, ¿cómo es su “filosofía”? Tiene que rehuir cualquier entidad que 
domine la vida, actitud que destruye el dualismo cristiano. Negado éste, 
se puede creer que si Jesucristo es hijo de Dios, participa en la sustancia 
divina. Si también es humano, participa en la sustancia terrenal, por lo 
cual, los demás humanos tienen la misma potencia divina que él. Este 
modelo hace dos cosas. En primer lugar repudia el dualismo en favor del 
monismo. Y en segundo, arrasado el dualismo, el poder de Dios se 
transfiere al ente humano a través de Jesucristo. El individuo así tiene la 
potencia de defenderse y protegerse. La diferencia entre el concepto 
protocristiano-judío y el pensamiento de González Prada es que, a pesar 
de creer en la potestad personal, el segundo no admite ningún poder por 
encima de la naturaleza. Es omnipotente. Es de ella que el individuo 
cobra su potencia. Es “el principio y el fin” (V: 378). No hay ningún 
poder que sobrepase el de la naturaleza. 

El individuo no solo es potente sino que también tiene derecho a 
controlar su propio destino. Tiene la fortaleza de corregir la corrupción 
de la sociedad, volviéndola a la Naturaleza en su forma pura. El 
problema es que la burguesía no comprende la naturaleza: 


Naturaleza en vano 
Almibaras tu almíbar, hermoseas tu hermosura, 
Y como regio don, ofreces a los hombres 
Tu desnudez olímpica y gloriosa. 
El burgués, el binario de Harpagón y de Tartufo, 
No te comprende a ti, la madre sin hipócritas remilgos 
A ti, la pródiga divina; 
A ti, la gran pagana. 
(V: 321) 


El elogio romántico de la naturaleza demuestra los orígenes literarios de 
González Prada. Su crítica de la sociedad surge de observar las vísperas 
del nuevo siglo, el XX. De las dos influencias llega a una conclusión. Sólo 
con la educación se puede corregir al buen burgués. Pero, ¿cómo será esta 
sociedad anárquica que propone? Ya hemos mencionado la importancia 
de respetar la libertad del prójimo. Pero hay más. La sociedad que traza 
es un organismo necesario que no puede funcionar sin. los 
microorganismos armónicos, pero independientes entre sí. En, “El 
individuo”, ensayo inédito durante su vida, expone el tipo de relación 
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que una persona debe tener con la sociedad: “Verdad, no podemos existir 
fuera de la sociedad; estamos organizados para vivir en ella; pero verdad, 
también, que en medio de los hombres podemos gozar de un aislamiento 
relativo y ejercer el derecho de segregación” (III: 348). La metáfora que 
evoca es la de una gran familia. Si vive en buenas condiciones 
económicas, cada individuo, dueño de su propio cuarto que puede cerrar 
con llave, puede y debe salir a la sala o a la cocina para animar y ayudar 
a los otros como haría un hermano. Pero habrá ocasiones para aislarse en 
su Cuarto. Así debe funcionar la sociedad. Aunque evoca el espíritu 
cristiano de hermandad entre todos, González Prada no concuerda con 
el arquetipo antifamiliar de Jesucristo. Cabe decir que “el derecho de 
segregación” que menciona no tiene nada que ver con la raza sino con el 
derecho de no participar en una sociedad cuando la voluntad individual 
lo dicta. Es refugiarse en un cuarto metafórico de la casa familiar. 

De vez en cuando González Prada se contradice. Así pasa con sus 
ideas sobre la segregación. Si en “Instrucción católica”, escrito alrededor 
de 1892, critica al clérigo por ser “individuo que vive segregado de sus 
semejantes” (I: 132), en “El individuo”, redactado probablemente 
alrededor de 1908, apoyará “el derecho de segregación”. ¿Cómo explicar 
esta divergencia de opinión? Pues, puede ser simplemente una evolución 
en el pensamiento, al pasar los años, el primer ensayo escrito antes de su 
viaje a Europa, el segundo redactado después, elaborado en la última 
década de su vida. O puede explicarse por ser los dos escritos sobre 
temas diferentes, el inicial, una crítica del clero que no sabe relacionarse 
con el pueblo, y el posterior, una defensa del individuo en una sociedad 
donde la conformidad es el ideal deseado. Sea cual sea la razón, la 
segunda opinión es la madura y podemos afirmar que murió creyendo 
en el derecho de segregación. 

Hay otro tema vinculado a la naturaleza de las relaciones humanas 
que nos interesa: la caridad. En esto el pensador modernista se aparta de 
las ideas protocristianas. Tal diferencia se debe, por un lado, a que para 
Jesucristo la caridad era necesaria a causa del desnivel económico de su 
antiguo Israel. González Prada también comenta la desigualdad 
iberoamericana al hablar de la necesidad de la revolución. Pero con la 
revolución mundial que borra el desequilibrio social, la necesidad de la 
caridad desaparecerá. Finalmente vamos al grano. 

La representación de su caridad es el antagonismo entre la caridad 
auténtica y la superficial. Este tema fue común en la literatura de la 
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época. El novelista español, Benito Pérez Galdós (1843-1920), explora las 
diferencias entre “caridad” y caridad en una novela de 1889, Torquemada 
en la hoguera y, en otra de 1897, Misericordia. Pero no nos interesa tanto 
las dos novelas españolas en esta ocasión. En González Prada la caridad 
no se asocia con las clases populares porque no tienen nada material que 
dar. Tampoco ve la caridad entre los religiosos: “entre los denodados 
salvadores de un incendio, rarísima vez o nunca vemos a un fraile ni a 
un clérigo” (IV: 248). En esto ve el fracaso del concepto que al malograrse 
se convierte en el rito de dar monedas y ropa de segunda mano a los 
pobres mientras las empresas les quitan su dinero por el otro lado. No 
hay el nivel de sacrificio necesario para nivelarlo todo. Desde esta 
perspectiva, se puede explicar la diferencia entre la caridad de Jesucristo 
y la de González Prada. Si aquél la ve como proyecto que poco a poco 
resolverá la desnivelación de la sociedad, éste, unos 1900 años más tarde, 
se percatará del fracaso del proyecto. Los pobres siguen siendo pobres 
porque todos los ricos admitidos, paradójicamente, al cristianismo 
institucionalizado, no han seguido la doctrina de la caridad auténtica. En 
cambio se han sometido a la idea de “caridad”, la fórmula vacía de la 
anterior. Esta caridad falsa es la apariencia de caridad sin llegar a serlo. 
Es la hipocresía. Consideremos francamente lo que significa esto: 
“Caridad a lo cristiano/ Según las leyes de Dios:/ Dar con una mano, / 
Quitar con las dos” (VI: 143). Si por la corrupción, la caridad no ha 
funcionado en dos milenios, no funcionará en el presente ni en el futuro. 
Habrá que rechazar el modelo en favor de otras ideas cristianas quizás 
menos idealistas, como la fraternidad, la negación del Templo, y el 
menosprecio del Estado. En esto consiste su anarquismo, la justicia por 
encima de la caridad. 

La axiología anarquista del solitario ideólogo es sencilla: “Niega leyes, 
religiones y nacionalidades, para reconocer una sola potestad: el 
individuo” (HI: 228). Su anarquismo puede calificarse de nihilismo activo, 
aunque no aristocrático, esquivando todo lo que pueda restringir la 
voluntad individual. Si Azcárate conociera la obra de González Prada, la 
ubicaría con Grave, Reclus y los partidarios de Kropotkin frente a los 
nietzscheanos aristócratas que proponen el úbermensch (Azcárate, “La 
filosofía”, 277-278). Pero Azcárate no parece conocer su obra, así que 
dejamos aparte las conjeturas. Lo cierto es que el nihilismo de González 
Prada dista mucho del filósofo prusiano, precisamente por su doctrina 


ácrata de mejora individual. 
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González Prada no puede ser nihilista puro porque no lo niega todo: 
“no rechaza el positivismo comtiano; le acepta, despojándole del 
Dios-Humanidad y del sacerdocio educativo” (III: 229). Esta última 
declaración es problemática. Demuestra la influencia profunda, aunque 
parcial, de Comte en González Prada. Sin embargo el positivismo del 
pensador ecléctico rechaza mucho más que el “Dios-Humanidad” y el 
“sacerdocio educativo” de Comte. Denuncia la subordinación de la mujer 
y de las razas, niega la Jerarquía, contradice el orden a la vez que elogia 
la anarquía, la misma criticada por Comte. Su anarquismo celebra casi 
todo lo que rechaza el sociólogo francés y viceversa. Lo refuta 
demostrando otra vez su fe en la ciencia: “La Ciencia contiene 
afirmaciones anárquicas y la Humanidad tiende a orientarse en dirección 
de la Anarquía” (HI: 229). Lo que sí saca de Comte es una fe en la 
evolución del Cosmos*. No obstante, su concepto de evolución se 
distingue en mucho del de Comte. En vez de justificar jerarquías, termina 
pidiendo “conclusiones humanitarias” (UI: 229). Por una parte, niega la 
selección natural positivista y, Por otra, acepta el darwinismo de la 
“ayuda mutua”, el humanitario de Kropotkin. 

La evolución hacia el anarquismo debe comprenderse como “una 
etapa lógica de la evolución humana” (IV: 413-4). Es su tercer estado 
humano. El aspecto negativo del segundo estado de Comte, el metafísico, 
se Convierte en valor positivo del tercer estado del peruano. Dicho de otra 
manera, lo espiritual se convierte en principio organizador en el tercer 
estado, todo comprendido bajo el conocimiento científico. Explica cómo 
concibe su tercer estado de la humanidad: 


Sin embargo, no puede negarse que la Humanidad, aleccionada 
por los grandes precursores o maestros, va entrando en el 
período de la vida consciente y vislumbrando la organización 
científica de las sociedades. Y como organizar bien implica 
demoler lo mal organizado, es decir, arrasar con las iniquidades 
arraigadas y los prejuicios tradicionales, la Anarquía tiene que 
luchar con tenaces resistencias, levantadas por todos los que 
medran a la sombra del error y la injusticia. (IV: 414) 


En este momento, sale del plano del evolucionismo puro porque 
“demoler” SA yI Sl yy A ZE E : 

, arrasar” y “luchar” son imágenes que implican una 

revolución. Comte menciona el ímpetu revolucionario como fuerza 
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negativa en la sociedad, mientras que González Prada, en cambio, la ve 
como positiva. De esta suerte, los tres estados de Comte se caracterizan 
por un evolucionismo que idealmente excluye la revolución. Es un 
evolucionismo antitético a la revolución. En cambio, los tres estados de 
González Prada se definen por un evolucionismo acelerado, compuesto, 
idealmente, por épocas revolucionarias. 

Conviene recordar que el poeta ecléctico no elaboró su anarquismo 
fuera del orbe occidental. Tras sus diversas lecturas, participa en las ideas 
de los grandes pensadores anarquistas de su época. Tolstoi es uno de 
ellos. Primero hay que admitir que en Grafitos su opinión del novelista 
ruso es tosca y no muy elevada. “Lleva un tornillo de menos” (VI: 41), 
afirma. Sin embargo hay punto de contacto entre el autor de Guerra y paz 
y el poeta. Tolstoi explica que todos los hombres son tiranos a causa del 
poder; así todo gobierno, sea divino, electivo o basado en el sufragio, es 
malo (XX: 172-173). Obviamente esta idea es bastante universal, 
comprendida por muchos comentaristas. Pero no los políticos que 
nítidamente lo pasan por alto. No es extraordinario que González Prada 
parta del mismo principio cuando proclama una especie de no-gobierno 
que define la libertad individual en virtud del valor supremo. Tiene que 
ser así en un mundo donde los ricos fracasaron con tanto la caridad 
cristiana como la revolución cristiana. No han visto a los pobres como 
hermanos y los han subyugado durante toda la era cristiana. 
Modernamente las clases alta y media los reprimen tiránicamente con la 
falacia de la “democracia occidental”, impidiéndoles participación en el 
poder. Por esta razón, como indicamos más arriba, González Prada se 
aleja de “la mera política” en favor del sobrepujamiento social. 

Hay una cierta hipocresía en pregonar la democracia en los discursos 
y hacer caso omiso de ella en el proceso de las elecciones. Este problema 
se ilustra mejor en países como Guatemala y el Perú donde las campañas 
electorales emplean el idioma español, dejando fuera del proceso a 
grupos que hablan quiché, quechua u otras lenguas. En El Salvador es el 
analfabetismo el que no deja entrar al campesino en el proceso electoral. 
En otros países como Nicaragua las elecciones se manipulan con 
inversiones económicas, nacionales o extranjeras. Para complicar más la 
situación nacional, en varios países, no se consiente que la clase 
campesina se entrene para ser oficiales en las fuerzas ármadas, 
prefiriendo que sus oficiales sean de las capas altas de la sociedad. 
Resulta entonces que los oficiales no comprenden las actitudes plebeyas, 
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problema que les aleja de las masas. Se crea un esquema entre los de 
arriba y los de abajo. Dentro de este contexto, la aristocracia y la 
burguesía latinoamericanas, aunque hablen de lo electivo y el sufragio, 
malogran el ideal. Pero no es un problema limitado a los países al sur del 
Río Bravo. En los Estados Unidos la democracia falsa es muy astuta. El 
gobierno no impide la votación de las clases menospreciadas por lengua 
o clase sino que deja que el cincuenta por ciento de la población no 
participe en el proceso electoral voluntariamente. Se aparta, suponemos, 
porque ve la corrupción del poder que comenta Tolstoi. Surge una 
condición de abulia que resulta precisamente de la falta de voluntad que 
comenta González Prada. Pero, ¿por qué no hay voluntad política? (No 
hablamos de la voluntad económica aquí.) En las clases media y alta, 
resulta del disgusto con la acción política. En la clase baja brota de la 
extrema pobreza que conduce a la abulia. La poca voluntad que 
demuestra la clase baja parece resultar del cristianismo evangelista, no el 
catolicismo dogmático, teocrático e institucionalizado que reprime la 
chispa del pensamiento. Pero no tenemos espacio para comentar los 
problemas del cristianismo evangélico. Sea lo que sea la causa de la falta 
de anhelo personal, sin esperanza, la mayoría de las clases 
menospreciadas no vota. No es tan extraño: rara vez hay candidatos de 
las clases bajas con los que se pueden identificar. Así las clases humildes 
han perdido la esperanza de influir en los resultados democráticos. Por 
esta razón la democracia fracasa en su práctica. Así como hay dos 
historias, una científica y otra teológica, dos caridades, una auténtica y 
otra falsa, también hay dos democracias, una integral y otra superficial. 
En el ensayo que prepara sobre Romaña, González Prada sugiere que 
sin un sistema por el cual el pueblo puede guiar su propio destino, hay 
un solo resultado: “Cuando a los pueblos no se les deja elegir con el voto, 
se les obliga a proceder con la bala” (II: 383). Desde esta perspectiva 
determinista, la democracia auténtica tiene que surgir frente a la falsa de 
las élites, logrando un mecanismo justo donde la voz popular pueda 
expresarse. Esta democracia verdadera, el gobierno del pueblo, no en 
teoría sino en práctica, está libre del Estado. Este poder no es temporal, 
ni del Estado ni de la Iglesia ni del capital, sino del verdadero poder 
individual, libre de fórmulas extranaturales. 
Hay que decir que el impulso democrático de las masas que propone 
González Prada tendrá otro efecto. Al tomar el poder sin preparación 
previa, el nivel intelectual y cultural de las sociedades se bajará. Es 
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precisamente esta característica que define las sociedades poro dee 
No es un proceso sencillo sino de múltiples elementos. La única ns 
de atenuar la mediocridad inherente en el proceso de capitación 
individual es por la educación. Ya González Prada propone a detaciós de 
la educación para corregir este problema. Hay que instruir para 
comprender y educar para analizar. Pero como el destino de los SES 
de educación se vincula con la evolución del capitalismo—tendencia que 
elogia Mariátegui (98-103) —, hay resistencia de desarrollar tanto Sa 
disponibilidad como su capacidad de intelectualizar a los alumnos. a 
ganancia es lo que importa. Si se pudiera divorciar las apa 
económicas de la pedagogía, se podría enfrentarse a la época 
erna. | 
des la mentalidad preposmoderna de González Prada, la sociedad 
no se encamina por leyes artificiales del mercado, del gobierno, ni de la 
moral religiosa, las tres apartadas de la coneición humana. Tiene E 
desarrollarse por la moral personal en armonía Con las demás a ES: 
Esta utopía que elabora no es tan intangible CcomÓ parece al principio. 
Con una educación adecuada, se la podría inculcar en todos los 
individuos. Esta moral, singular y relativa a la vez, le enseña ae persona 
cómo ejercer su propia libertad sin invadir la libertad del prójimo. Pero 
lamentablemente los gobiernos dominados por las ee altas, no se la 
confieren. La experiencia de González Prada le convierte en al Ja 
de behavorista cuando predice la reacción humana a la represión de la 
libertad: “El hombre no disfruta de los derechos que otros le is 
por la razón, sino de los que él mismo se conquista por la fuerza (IV: 
156). Y el uso del término “hombre” no ae a que pasa por alto a 
las mujeres. En la lucha contra la burguesía, id que la a da dr 
tijeras se coordine con el hombre con su AR (111: 291). De 29 E 
surge la fuerza necesaria para esta rebelión? Resulta del inmanentismo 
jaa ión? H cionado las 
¿Y qué forma debe tomar la revolución? Hemos men | 
revoluciones no revolucionarias, los golpes militares, que tanto desprecia 
el autor de Horas de lucha. Para erradicar este vaivén que m5 conduce a 
ninguna parte, proclama la necesidad de una revolución universal: 


General, para combatir y asediar por todos lados al mundo 
capitalista y obligarle a rendirse. Armada, para impedir la 
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inherencia de la autoridad en luchas donde no debe hacer más 
papel que el de testigo. (III: 291; cursiva suya) 


Amargado con todo lo que vio en vida, no ve más remedio que renunciar 
a los tres aspectos del poder temporal, el político, el económico y como 
ya queda dicho, el religioso. 

La actitud revolucionaria que exhibe el polígrafo dista mucho del 
evolucionismo puro. Antes se mostraba más tolerante en el proceso 
positivista de la vida. Ahora propone la línea recta en vez de la curva. Se 
justifica en el concepto de Robin Hood: “¿Roba al rico el paupérrimo? 
Cuestión/ De simple y natural restitución” (VI: 186). La revolución que 
propone es noble de carácter, y así digna de loar, no importa si muere el 
tirano opresor. 

De hecho, la propensión a la huelga armada y la fuerza 

revolucionaria se convierte en un absoluto que aboga por la muerte 
justificada del tirano. Esta recomendación violenta para la justicia no es 
nueva. Lo encontramos en el mundo hispano por primera vez en la 
escritura del teólogo español Francisco de Vitoria (1492?-1546). 
Permitámonos una digresión corta. En su Quaestio de seditione de su De 
ture belli (1539) Vitoria se apoya en Santo Tomás, quien reconoce el 
derecho de “soliviantar al pueblo para acabar con la tiranía” (Vitoria 275). 
Pero Vitoria impone limites al tiranicidio. No tiene sentido moral matar 
a ocho mil individuos en una ciudad de doce mil para matar al tirano 
(Vitoria 275). No se puede justificar la muerte de tantos. Pero en ciertos 
casos, por ejemplo, si alguien destrona al rey sin derecho de hacerlo, se 
puede asesinarlo, “siempre que pueda hacerlo sin alboroto de la república 
y sin causar mayor perjuicio a la misma república” (Vitoria 285). En 
cambio Vitoria excluye absolutamente el asesinato de un tirano cuando 
“es legítimo señor de su república”, demostrando su apoyo del concepto 
del “derecho natural” de los reyes (Vitoria 283). No cabe duda que todas 
las ideas de Vitoria tienen que asociarse con la teoría de la guerra justa, 
tan importante para los españoles durante la conquista de las 
civilizaciones autóctonas de América. 

Francisco de Vitoria, cuya estatua permanece hoy día en su ciudad 
natal, no es el único pensador renacentista de meditar estos temas. Más 
tarde aparece en el jesuita, Juan de Mariana (1535-1624), que en su De rege 
et de regis (1599), distingue entre un rey y un tirano y, si el tirano maltrata 
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a sus súbditos, ampara el derecho del tiranicidio. Este anhelo justo arranca 
de un cristianismo más puro, apartado de la religión formulista. 

Volvamos a nuestra materia. González Prada vincula el asesinato del 

déspota con el ejercicio de la caridad auténtica: “Cuando el tiranicidio 
implica el término de un régimen degradante y el ahorro de muchas 
vidas, su perpetración entra en el número de actos laudables y benéficos, 
hasta merece llamarse una manifestación sublime de la bien entendida 
caridad cristiana” (MI: 317). En esto es casi como González Prada hubiera 
leído a Vitoria, proposición que no estamos en condiciones de verificar. 
Pero sí podemos afirmar que continúa una tradición que arranca del 
venerable vasco. Y como las de Vitoria, las ideas de González Prada 
tienen que ver, aunque en menor grado, con el cristianismo. En esto no 
se diferencia de Proudhon, otro estudioso de los cuatro Evangelios 
(Oeuvres posthumes l). Matar a un tirano de modo que los pobres coman 
y vivan libremente, o salvar a personas de un incendio, son actos de 
caridad auténtica y encajan en el concepto protocristiano de la revolución 
basada en la humanidad. De acuerdo con el análisis que Vitoria hace de 
Santo Tomás, si al ejecutar al tirano se salvan muchas vidas, será un gran 
acto de caridad. Cómo el español del Renacimiento, González Prada 
vincula su revolución mundial al cristianismo. Compara al tirano con el 
propio Jesucristo: “Los grandes vengadores de hoy, ¿no serán los Cristos 
de mañana?” (II: 465) Ya vimos la susodicha diferencia entre el Jesucristo 
cristiano histórico y el anárquico presentado como el ideal de Bakunin. 
Los “Cristos de mañana” son el ideal. 

Matar por estas razones, no es pecado sino que debe considerarse en 
el mismo plano de la caridad cristiana radical. Por estas razones, 
González Prada lamenta la ausencia del tiranicidio en la triste historia de 
cuatro repúblicas latinoamericanas: “Si un Francia, un Rosas, un García 
Moreno y un Porfirio Díaz hubieran sido eliminados al iniciar sus 
dictaduras, ¡cuántos dolores y cuántos crímenes se habrían ahorrado el 
Paraguay, la Argentina, el Ecuador y México!” (III: 317) Comúnmente se 
conoce su actitud acerca del caudillaje. Se escapó a Europa para eludirlo. 
La eliminación del dictador es el ideal deseado. 

En cuanto al asesinato, hubo un incidente que aconteció durante la 
época de González Prada, y de su coetáneo Kropotkin, que les afectó a 
los dos negativamente. En septiembre de 1901, cuatro meses después de 
salir Kropotkin de los Estados Unidos, León Czolgosz, un hombre que se 
proclamó ser anarquista, asesinó al presidente estadounidense William 
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MckKinley. Muchos dijeron que hubo una conspiración a la que pertenecía 
Kropotkin, nero fueron acusaciones falsas para desacreditarlo. Á causa 
del incidente, nunca pudo entrar más en los Estados Unidos (Avrich 103). 

Kropotkin no fue el único teórico anarquista que fue afectado 
negativamente por el incidente. Un caso paralelo sucedió en el Perú. 
González Prada, probablemente, no podía concebir el tiranicidio contra 
un presidente de los Estados Unidos por no adivinar una dictadura en el 
país de las estrellas y rayas. Sin embargo un joven escritor de La Idea 
Libre, revista en la cual también colaboraba el maestro, elogió el asesinato. 
Por razones no muy claras, se dejo conocer falsamente que González 
Prada habría redactado el artículo ([Verneuill 341-342). Claro 
desprestigiar a una persona por una razón, le desacreditará en otras áreas 
también. Así lo atacaron por donde pudieron hacerlo. Pero con una figura 
moral como él, habrá que inventar los yerros. En esto sufrió una 
distorsión parecida a la de Kropotkin, hecho triste ya que los dos eran 
anarquistas más morales que personas como Bakunin o Nechaev. 

Antes de cerrar este capítulo sobre la naturaleza del anarquismo 
gonzálezpradiano, hay un tema más que debemos tratar, para ubicarlo en 
un contexto más amplio. En toda esta discusión sobre el anarquismo, no 
hemos mencionado el otro gran movimiento de la izquierda en el siglo 
XIX, el socialismo. Para comprender el concepto social de González 
Prada, hay que comparar su ideología con la de Renan, Proudhon y 

farx. Su igualitarismo le aparta mucho de Renan cuando éste afirma qu 
“Végalité absolu n'est pas dans la nature. Il y aura toujours des individus 
plus fortes, plus beaux, plus riches, plus intelligents, plus doués que 
d'autres” (La réforme 203). En otro lugar, prociama explícitamente que 
inégalité est écrite dans la nature” (L'aventr ix). Supone Renan que una 
falta de igualdad es mejor que la esclavitud del socialismo (L'avenir 379). 
Ataca a los socialistas por predicar el igualitarismo porque, para él, la 
igualdad se deriva principalmente de la consideración del individuo y, 
por consiguiente, la iniquidad se concibe solamente desde la perspectiva 
de la sociedad (L'avenir 378-379). González Prada se aparta obviamente 
de la ideología jerárquica de Renan. Podríamos decir la misma cosa sobre 
su relación con la filosofía de Comte. Su igualitarismo, empero, tampoco 
tiene muchas conexiones con el marxismo. Á Bruno Podestá le extraña la 
ausencia de un conocimiento de Marx en su obra (“GP, El primer 
instante” 8). Surge la repuesta a Podestá en la relación entre Marx y 
Proudhon. George Woodcock, estudioso de Proudhon, explica que los 
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dos, miembros del mismo círculo de intelectuales en Pads (antes de la 
expulsión de Marx), animaron el conflicto que llegaría a ser histórico 
entre las la dos tendencias del socialismo, la libertaria y la autoritaria, 
optando Proudhon por la primera y Marx por la pegurla (Woodcock, 
“Pierre-loseph Proudhon” 507). La tendencia libertaria del socialismo 
termina oponiéndose al mismo socialismo. | 

Ai delimitar esta teoría social en relación con el pensamiento de 
González Prada, es importante no omitir su dimensión proudhoniana. 
Cuando se habla de su paso alsiocialismo (Hale 431), es importante estar 
consciente de que tiene que ser el modelo proudhoniano: . mismo 
González Prada critica al socialismo por Ser demasiado despótico. de 
dejar el asunto en claro, es mejor no hablar de un “socialismo E 
en su pensamiento. No tanto por ser oxÍmoron, sino porque uene mue 3 
más sentido, aun con la influencia proudhoniana, catalogar su ideología 
como anarquismo, nada más. Para nosotros, aunque propone la igualdad 
de todos los humanos, no puede interesarse en el marxismo debido al 
control que ejerce sobre el obrero. El antecedente se eun otra nez 
en Proudhon.1 Noodcock explica que, debido a una mala interpretación 
dei idealismo hegeliano, estudiado a través de revistas francesas, 
Proudhon elabora una teoría tripartita. En esta teoría la tesis es la 
propiedad que acomete la igualdad, la antítesis es e comunismo Ss] 
niega la independencia y, la síntesis es la anarquía o libertad (Woodcock, 
“Pierre-Toseph Proudhon” 507). Pero no se puede tener un mundo E 
niega tanto la propiedad como su ausencia. A pesar de este error, es la 
libertad el elemento fundamental en estas ideolo gías. Por ejemplos quando 
Bakunin emplea el térmirio “socialismo” para referirse a la ideología de 
Proudhon, se asocia con la libertad, tanto individual como colectiva 
(Bakunin 117). | coll 

En fin, si Renan critica al socialismo por predicar igualitarismo, 
González Prada, basándose en Proudhon, lo censura por su tendencia a 
la represión. Si el profesor del Colegio de Francia lo EE en o E 
la jerarquía comtiana de la iniquidad, su estudiante 9 desestima en Avoz 
de la hibertad individual, la que se deriva de la bien intencionada síntesis 
de la teoría tripartita de Proudhon: “Los libertarios deben recordar que 
el Socialismo, en cualquiera de sus múltiples formas, es opresor y 
reglamentario, diferenciándose mucho de ES Anarquía, : A 2 
ampliamente libre y rechaza toda reglamentación o sometimiento del 


| imero” (HI: 288) | lerra su 
individuo a las leyes del mayor numero (1: 288). En esto enc 
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pensamiento en una sola idea. Al rehusar este dogma autoritario, se 
Apta tanto del socialismo marxista como del libertario. Como here 
visto en Aries ocasiones, a diferencia del socialismo, el anarquismo 
AcEmenónico se basa en el modelo del cristianismo original. Bakunin 
e esperanza en la llegada del socialismo libertario dentro de 
o A: 
| justicia en el cielo, necesitó 
is ps para triunfar en Europa. El socialismo [libertario] de 
akunin, el que trata de crear el rei justici | | 
la tierra, a dentro sin e sopor Ln pe a 
-122). En otro 
momento Bakunin proclama el socialismo como “la nueva religión del 
pueblo” (Bakunin 124; trad. nuestra). ' 

De hecho, el término “socialismo” tenía muchas connotaciones 
contrarias para la época de González Prada. De ahí salió su anarquismo 
ana elaboración, modificación y perfección de todas las ideologías qua 
pene antes. El mundo que idea es un mundo sin poder temporal, sin 
A O Pd emi. 

; por ideas protocristianas vigentes en 


el siglo XIX, el anarquismo de González Prada es extremadamente 
optimista: | 


No haya fronteras, y en pueblos sin leyes, altares ni tronos 
Sean los hombres amigos y hermanos. 


Pueblos del mundo, romped las espadas, rasgad las banderas, 
Cesen rencores de tribus y razas. 


¡Lancen los pechos el himno glorioso de paz y concordia! 
¡Caiga la lluvia de flores y abrazos! 
(VI: 204) 


Conclusiones 


Desde las épocas prehistóricas, la mitología ha jugado un papel 
fundamental en la cosmovisión humana mientras ésta se desarrolla en su 
comprensión de los hechos naturales en el mundo. La mitología es tan 
importante que, para Joseph Campbell, si desaparece, también desaparece 


la vida (I: 131). Invocando esta proposición, se podría sostener que la 


actitud antimitológica de González Prada es antivital. Sin embargo negar 
una mitología es crear otra. La nueva mitología que desarrolla el nihilista 
de Lima se basa en la ciencia. Pero la ciencia puede ser más compleja que 
las hazañas del héroe épico. Tampoco está al alcance del vulgo si éste 
carece de la educación apropiada para comprenderla. Entonces, como los 
científicos renacentistas (Galileo, Miguel Ángel, Copérnico), González 
Prada vulgariza los conceptos científicos para que el intelecto plebeyo los 
entienda. Otra vez, hay paralelo entre el ideólogo modernista y Jesucristo. 
Como el protagonista del Evangelio había pronunciado un mensaje 
sencillo, también lo hizo el vulgarizador peruano. 
Pero la noción de la mitología es demasiado amplia para usarla sin 
calificarla. Tradicionalmente, se distingue entre dos tipos de mitología, el 
de los sembradores y el de los cazadores. Los ritos de sembradores se 
concentran en el grupo, mientras los de los cazadores se enfocan en el 
individuo (Campbell I: 241). Es la diferencia entre una cultura agrícola 
que establece bases sociales sedentarias y una cultura cazadora, nómada 
en su naturaleza. Los cultos que los sembradores desarrollan requieren 
una casta sacerdotal. Tal orden jerárquico les diferencia de los cazadores 
que crean las condiciones necesarias para la aparición de un chamán. Es 
interesante comparar las figuras del sacerdote y del chamán. El sacerdote 
se inicia socialmente, forjando lo que Nietzsche llama una “casta 
sacerdotal” (Nietzsche, Genealogía 36; cursiva suya). Termina jactándose de 
ciertos rangos que la sociedad le concede. En cambio, el chamán, como 
resultado de una crisis psicológica, logra cierto poder por sí mismo 
(Campbell I: 231). Si el chamán participa del “modo oral” para difundir 
su visión cosmológica, el prelado, eventualmente, ayuda a congelar los 
textos orales en forma escrita, el “modo escrito”. Tal tratamiento favorece 
una clase clerical, educada, que encarna los ideales colectivos del pueblo. 
Al pasar los siglos, la casta sacerdotal, llega a verse como guardián de los 
secretos y misterios de la vida. Se hace intermediaria entre el creyente y 
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Dios. El capellán, representante de las tradiciones del pueblo, tiene que 
ser conservador y, por esta razón, regresivo. En cambio, el chamán, 


individuo de visiones, termina siendo progresista. En palabras de 
Campbell, 


The shaman is in a measure released from the local system of 
illusions and put in touch with mysteries of the psyche itself, 
which lead to wisdom concerning both the soul and its world; 
and he thereby performs the necessary function for society of 
moving it from stability and sterility in the old toward new 
reaches and new depths of realization. (1: 471) 


No es difícil establecer el paralelo entre las antiguas culturas de 
sembradores y cazadores y las modernas ideologías colectivistas y 
anarquistas. Junto a organizaciones ancianas como el ayllu que perduran 
en el Perú, el colectivismo tiene dos otras formas en el mundo 
contemporáneo: la Iglesia y el Estado. Las dos estimulan una colectividad 
en que todo el mundo piensa y vive de una manera parecida, no importa 
si reside en un sistema libre-mercado o bajo el paradigma control-estatal. 
Obviamente en el capitalismo de mercado las semejanzas en el estilo de 
vida se imponen económicamente, mientras en el llamado “comunismo” 
(China, Cuba, Vietnam), se imponen ideológicamente. No importa la 
manera de originar la conformidad, la actitud de los dos sistemas es la 
del rebaño. Tanto el clérigo católico como el estadista occidental tiene que 
preservar las tradiciones para preservar el poder de la Iglesia” y el 
Estado. La única diferencia entre los sembradores antiguos y los 
colectivistas modernos de libre mercado es que ahora, frecuentemente (en 
teoría), hay división de poder mientras que en las culturas antiguas no 
la hubo. 

Si la cultura sembradora se reverbera en la moderna civilización 
occidental en el empleo de clérigos, políticos y jurisconsultos, el antiguo 
chamán, en cambio, se ve reflejado en el anarquista, portador de visiones 
sencillas que pueden guiar al pueblo en el futuro. Por esta razón 
González Prada no es nada menos que un chamán científico, transmisor 
de una nueva visión, resultado de una profunda crisis psicológica. Dentro 
de este marco se comprende axiomáticamente su anticlericalismo. 

Vale la pena considerar esta visión anticlerical-procientífica como una 
mitología. Hay que admitir que la posibilidad de una sociedad ácrata en 
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la que la moral individual protege a los demás, en que todos veneran la 
libertad, en que todos rechazan la corrupción, es, en último término, un 
mito anarquista. Como el protocristianismo de Jesucristo ha fracasado en 
el catolicismo teológico, tampoco puede tener vigencia el anarquismo de 
González Prada. Las sociedades tanto modernas como posmodernas no 
se guían por la moral, especialmente en el nivel estatal. ¡Las 
preocupaciones económicas siempre predominan! Esto no quiere decir 
que no haya elementos positivos individuales tanto en el 
protocristianismo como en el gonzálezpradismo. En esto, el valor del 
anarquista limeño, como el del Predicador Nazareno, consta en establecer 
un modelo. Si no hay paradigmas progresistas, no hay progreso 
iluminado. Es necesario tener pauta, no importa que sea imposible 
adherirse completamente a ella. Es el proceso de intentar, de sobrepasar 
los niveles anteriores. Es la búsqueda que da sentido humano a la vida. 
El patrón que da esperanza se convierte en fuerza motriz para lograr el 
cambio social. 

Lo más valeroso en González Prada, entonces, es su visión ética, 
quizás por su claridad. Su nuevo chamanismo científico es sencillo: Si 
Dios comparte la misma masa y energía del cosmos, es inmanente y 
podrá ser estudiado científicamente. Por consiguiente su modelo puede 
aplicarse a todos los individuos de la sociedad entera. Por esto, bajo la 
influencia de Comte, el pensador ecléctico esquiva toda inclinación 
metafísica que ignore lo material. Afirmando que todo espiritualismo 
arranca de la mente, se podrá ver que el espiritualismo puede ser 
sinónimo de la energía. Igualmente, el cerebro pertenece a la materia. 

Después de morir Bakunin (1876) y Renan (1892), ya en la vida 
crepuscular de González Prada, Einstein postula su teoría de la 
relatividad, partiendo del mismo principio: la energía y la materia son 
dos formas de una misma sustancia. Al pensar en las cuatro figuras, 
Bakunin, Renan, González Prada y Einstein, se ve que una noción antigua 
de la materia y la energía comenzó a vigorizarse en el siglo XIX, 
culminando en un nuevo concepto del cosmos en el XX. 

Con la reducción inmanente de la noción celestial-terrenal, todo 
cuanto hay, incluyendo lo eterno, se concibe como componente de la 
naturaleza inmanente. Lo divino y lo humano son de un solo principio. 
Por esto, el rebelde modernista reitera: “No hay dos reinos distintos—el 
de Dios y el de los hombres—sino el reino de la justicia” (1: 112). Su 
creencia en la inmanencia es tan fuerte que se atreve a colocar a los ateos 
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en el estado teológico de la humanidad: “debemos llamar teólogo no 
solamente al que afirma la existencia de Dios y la inmortalidad del alma, 
sino al que las niega” (1: 318; n. 2). 

Como ya habíamos visto, una comprobación científica es la única 
manera de garantizar la existencia de Dios. Hasta el presente, las vísperas 
del siglo XXL, tal prueba ha esquivado tanto a los científicos como a los 


teólogos. Por esta razón, en González Prada, la ciencia viene antes de 


Dios. Por esto, la escribe con mayúscula. Su concepto de Ciencia es uno 
con el de inmanencia. Todo lo que se puede descubrir de Dios, se 
manifiesta en el mundo. Concebido así, Dios llega a ser sinónimo del 
mundo. 

Al creer en los milagros, la voluntad humana se reduce frente al 
poderío natural. Por esto, Nietzsche y González Prada critican el 
cristianismo institucional, que los ritualiza. Pero al volver al Jesucristo 
histórico no institucionalizado, no sacerdotalizado, el individuo recobra 
su fuerza vital. Es lo que Nietzsche llama la superación del nihilismo 
pasivo por el activo. Si Dios es inmanente a la naturaleza, el ser humano, 
al ser entidad natural, participa en la misma naturaleza como si fuera 
Dios. 

Con la inmanencia de Jesucristo probada lógicamente, González 
Prada confirma, por extensión, la inmanencia de todos los seres humanos, 
privándolos del concepto de la inferioridad e inhabilidad frente a un Dios 
trascendental. Ya se presentan como dueños de sí mismos, controlando 
cada uno su destino particular al manipular la naturaleza, no por el 
milagro, sino por su propia voluntad individual y moral. El individuo 
inmanente en la naturaleza no necesita de presbíteros y otros 
intermediarios para unirse a la sustancia sublime. Ya pertenece a la 
materia divina. González Prada creyó tanto en esto que negó los últimos 
ritos católicos a su muerte, deseo que respetó su mujer ([Verneuil] 462). 
En esto se distingue de Pasteur. Tuvo que renunciarlos porque se oponen 
al protocristianismo. 

¿Por qué favorece González Prada esta nueva imagen de Jesucristo 
tan común en el siglo XIX? La respuesta está en el anarquismo con sus 
concomitantes nociones de tolerancia, libertad e igualdad. Por esto niega 
el catolicismo de la Iglesia católica. Si el cristianismo originario propone 
la importancia de las mujeres, el cristianismo teocrático las excluye de 
toda posición de importancia. Si el protocristiano pregona la igualdad, el 
cristiano institucional aportará una noción jerárquica del poder. Si el 
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anarquismo protocristiano suprime al intermediario ans el huiano y 
“Dios”, el cristianismo teocrático crea muchos: los clérigos, 108 obispos, 
los cardenales y el Sumo Pontífice. ¿Y cómo divirgió el cristianismo 
teocrático del original? Se alejó del protocristianismo para adaptarse 
primero al politeísmo romano y, luego, a las demás creencias europeas 
y luego americanas (indígenas). Esta permutación se afecta en ales nivel 
también: al acumular bienes materiales, se aleja del ideal original de 
pobreza. Por consiguiente, González Prada tiene que oponerse al poder 


espiritual corrompido en favor del poder individual, inspirándose en 


Jesucristo, tal como Renan lo describió. Por otra parte, el protagonista del 
Evangelio le anima a apartarse aún más del positivismo comtiano al 
proponer un fuerte individualismo. Pero no el del nihilismo activo de 
Nietzsche. Falta el egoísmo. 

El autodidacta procede por un camino distinto del de Renan, pues 
concibe a Jesucristo con atisbo decimonónico mientras que su misestro 
quiso penetrar en la mente del nazareno dentro de su a antiguo. 
Estas dos perspectivas conducen a dos visiones muy distintas: El poeta 
modernista eligió originar sus teorías con un enfoque alejado de Renan; 
quizás porque el filólogo francés no vivió en una sociedad tan dividida 
por raza y clase social como la del peruano”. cil 

Su visión es determinada por su concepto de historia. Distingue dos 
tipos de historia, una científica y la otra teológica. La científica, se 
diferencia de la otra porque se basa en los hechos concretos determinados 
por la investigación empírica, no por la mitología basada E concepto 
teológico de la naturaleza, en la tradición oral y en la ambigúedad de los 
textos sagrados. El formulismo anticristiano de la Iglesia huvo que crear 
una historia apartada de la naturaleza para hacerse más máiversal: Ese 
formulismo esconde los hechos verdaderos en que consiste la historia 
auténtica, descubierta únicamente con la razón y la ciencia. El formulismo 
y la mitología proporcionaron una base popular que apeló el catolicismo 
del cristianismo radical, originario y puro de Jesucristo: 

Al regresar al sujeto histórico, rechazando balla idea trascendental, 
mitológica y legendaria, se puede palpar la impeñcutta natural eel 
mundo. Así lo ejecutó González Prada. Por esta inmanencia nata, 
llega a su modernismo por un sendero distinto que el de Rubén Darío, 
que usó las leyendas y mitos para Su materia prima. El contenido del 
modernismo inmanente del peruano se revela mucho más abiertamente 
que el del nicaraguense. Tal diferencia se debe á su amor a la ciencia. Á 
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causa de la constancia entre la materia y la energía, lo físico de la historia 
no excluye a un Dios panteísta. Por extensión, todos los humanos, 
inmanentes en la naturaleza, tienen más potencia en cuanto al destino y, 
en consecuencia, pueden ejercer la libertad. 

Con la evolución darwinista de la mente, poco a poco se extinguen 
las voces bicamerales. Sin ellas, el individuo se hace cada vez más libre 
porque puede rehuir la historia mitológica basada en la trascendencia. El 
ser humano, libre de la mitología trascendente, sin formulismos 
religiosos, sin restricciones en la tierra, puede desarrollar un fuerte 
individualismo, el ideal de González Prada. Irónicamente es precisamente 
el estudio de Jesucristo desde la perspectiva positiva y comtiana lo que 
le demuestra a este peruano finisecular su humanidad. Esta comprensión 
cambia el positivismo gonzálezpradiano tanto que produce una teoría 
opuesta al positivismo, el anarquismo. 

Sin embargo, su visión no es del todo optimista. A causa de la 
corrupción temporal, no es difícil de ver con Américo Ferrari que “hay 
en Prada una visión pesimista y amarga de la naturaleza, el hombre y el 
mundo” (Ferrari 321). El negativismo del autodidacta modernista se 
comprende porque idealmente necesita rechazar el poder religioso para 
acercarse a la historia científica. Luego, como hemos destacado más 
arriba, solo le queda denunciar el resto del poder temporal, la política y 
la economía. Al regresar a Lima en 1898, trató atávicamente de participar 
en su partido político, la Unión Nacional. Tardó tres años en ver que la 
política, inclusive la de su propio partido, no concordaba con la realidad 
social nacional. En vez de preocuparse de la pobreza, las iniquidades 
sociales, la tiranía y la corrupción, toda la política hablaba de leyes y 
técnica, personalidades y conflictos, pasando por alto los verdaderos 
problemas sociales. Por esto propone que lo social siempre debe ir por 
encima de lo político. 

Jesucristo hace caso omiso del Estado cuando propone el reino de su 
Padre. El autor modernista va más allá: recomienda abolirlo por su falta 
de concordancia con la naturaleza social. Coincide con Bakunin en esto. 


Con la experiencia de dos mil años, sabe que no destruir el poder 


temporal lleva al fracaso y a la muerte. Jesucristo, quien intentó no 
ofender al César del Estado, terminó por morir. Fallece, realmente, por 
ofender no tanto al poder temporal sino al “espiritual”, demostrando, en 
primer lugar, la corrupción del poder espiritual, que tiende a convertirse 
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en poder religioso, y en segundo lugar,la contaminación entre el templo 
y Pilatos, la conexión entre los “dos” poderes. 


Hemos hablado largamente sobre González Prada y los dos poderes, 
el Estado y la Iglesia. Su frustración, acaso la razón por la cual se hizo 
anarquista, es que no pudo depender de políticos radicales (en contra del 
poder político) ni de los librepensadores (en contra del poder religioso) 
porque ni los unos ni los otros se preocupaban de los dos poderes. Si hay 
confusión y contaminación entre los dos poderes y si los conservadores 
que controlan los dos poderes, tanto los políticos como el clero, trabajan 
tan fácilmente en el uno como en el otro, los rebeldes tendrán que atacar 
el establecimiento desde las dos perspectivas. Pero los rebeldes 


típicamente no lo hacen: 


Mientras los filósofos o librepensadores combaten el Dogma sin 
cuidarse de las reformas políticas o sociales, y mientras los 
republicanos y demócratas guardan una candorosa neutralidad 
en las cuestiones religiosas, los buenos católicos trabajan por 
someter la política a la religión, por colocar al Estado bajo la 
dominación de la Iglesia. (III: 218) 


- Como respuesta a la corrupción político-espiritual, yendo más allá 
que los librepensadores y los políticos, González Prada sobrepasa los 
ataques unidimensionales, concibiendo una lucha de dos frentes. 
Basándose en el reino de Dios fundado con el bien, propone el reino de 
la anarquía vinculado asimismo con el bien. Es una respuesta anarco- 
protocristiana. La moral inherente en el bien será la base para la nueva 
sociedad reemplazando al poder temporal en favor de un poder espiritual 
del individuo. Antes de poder realizar este reino es necesario derrumbar 
el poder religioso y político. Luego, González Prada propone refugiar el 
alma en el estudio, en el mejoramiento intelectual, es decir, en el poder 
espiritual interior. Este proceso, en vez de ser dualista, se lleva a cabo por 
medio del inmanentismo, es decir, una poderosa voluntad particular, 
lograda cuando se concibe antes de Dios y de la política. Al pasar por 
alto los tres aspectos del poder temporal, lo político, lo religioso y lo 
económico, el ente humano aprende que puede mejorarse 
individualmente “en el orden físico, intelectual y moral”. Lo físico se 
eleva por la ciencia y una falta del capitalismo; lo intelectual por la 
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ausencia de la política y la religión; y la moral por ser inmanente, no 
trascendente. 

Pero hay una dificultad. Los que dominan el poder temporal, no 
serán morales, ni tratarán bien a los indígenas y pobres; ni renunciarán 
al poder voluntariamente. Por esto, evocando a Jesucristo, propone una 
grande y repentina revolución con armas para derrumbar los dos 
poderes. Su anarquía se aparta de la de Tolstoi, basada en la no 
resistencia para acercarse a la del Jesucristo renaniano y bakuniniano, 
basada en la rebelión violenta (el Jesucristo que hacer). Aconseja no poner 
el mundo al revés, es decir, dar el mando a los obreros. Tal inversión 
crearía un problema inverso. Plantea la posibilidad de un mundo en el 
que todos son iguales, segregados si quieren, pero iguales. 

De ninguna manera se puede esperar de González Prada un modelo 
para su nueva sociedad. Es nihilista. Derrumba pero no crea. Aportando 
este “problema”, la crítica moderna trata de disminuir su importancia. 


Obviamente, aceptar esta crítica sería soslayar su nihilismo. Como el Perú. 


sufría de una realidad sumamente corrupta, habría que comenzar con el 
nihilismo. Quizás Adriana entiende mejor la actitud nihilista de su marido. 
El le contó una vez que no podría formar un gobierno porque no conocía 
a hombres de confianza que pudieran ser ministros o prefectos 
([Verneuil] 343). Triste realidad en que vivía. 

No puede establecer un paradigma que reprimiera la libertad de 
aquellos a quienes les impone el sistema. Según el anarquismo, cada 
sector debe idear su propio rincón. Lo más importante es que el 
individuo sea libre y que todos sean como hermanos, sea cual fuera la 
raza O el género sexual. Como Renan explica, el reino de Dios necesita 
tanto a las mujeres como a las clases humildes. González Prada, por su 
parte, elabora su reino de la anarquía, basándose en el Jesucristo 
renaniano, proclamando la importancia de la mujer, de los obreros y de 
los jóvenes. Su antirracismo y su antisexismo arranca, por una parte, de 
este Jesucristo renaniano, y por otra, su profunda creencia en la igualdad 
humana. 

Sin embargo si todos se portaran como González Prada en sus vidas 
personales y profesionales, el anarquismo se ofrecería como el único 
sistema posible para la sociedad. Así no habrá necesidad de un sistema, 
el cual sería anti-anarquista. Se ha dicho lo mismo sobre Kropotkin 


_(Avrich 76). La diferencia entre Kropotkin y González Prada es que el 


peruano adivina la falta de moral de la sociedad, de ahí su pesimismo 
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exasperado. Como ya sugerimos, el deseo de ver en cada persona un 
individuo moral le conduce a crear una sueño imposible. 

Sus actitudes antirracistas y antisexistas lo ubican dentro de lo que 
se ha llamado la modernidad. Matei Calinescu determina que hay dos 
actitudes modernas. La primera es burguesa y continúa las mejores 
tradiciones de períodos anteriores (Calinescu 41). En la ensayística 
latinoamericana contemporánea, José Enrique Rodó es, quizás, el mejor 
representante de esta modernidad burguesa, más aristocrática que 
burguesa en Latinoamérica. Con su énfasis en el helenismo, el renanismo, 
y el krausismo, por ejemplo, con sus respectivas valorizaciones de 
nociones como la belleza”, la jerarquía, y el cristianismo, Rodó es 
moderno. Precisamente se lo ha tachado de ser burgués y pro-capitalista 
(Rodríguez Alcalá 29, 59), representaciones, que lo ubicarían dentro de la 
primera categoría de la modernidad de Calinescu. 

La segunda división de la modernidad de Calinescu se concibe con 
una actitud radical antiburguesa. Es dentro de ésta que surge González 
Prada. Calinescu pormenoriza esta tendencia de la modernidad en los 
siguientes términos: 


It was disgusted with the middle-class scale of values and 
expressed its disgust through the most diverse means, ranging 
from rebellion, anarchy, and apocalypticism to aristocratic 
self-exile. So, more than its positive aspirations (which often have 
very little in common), what defines cultural modernity is its 
outright rejection of bourgeois modernity, its consuming negative 
passion. (Calinescu 42) 


Parece mentira que Calinescu no tuviera a González Prada en mente 
cuando redactó este resumen. Describe perfectamente la ideología y 
actitud del rebelde peruano. En primer lugar, la liberación que propone 
para los indígenas coincide perfectamente con su cosmovisión anarquista. 
Si no se cumple con la revolución anarquista, se llevará a cabo resultados 
funestos que podrían denominarse apocalípticos. En segundo lugar, es su 
nihilismo pesimista el que define su modernidad cultural: destruir todo 
porque nada vale la pena. | 

Este segundo tipo de modernidad, tanto por su anarquismo como por 
su actitud antiburguesa, fundamenta la ideología de González Prada. 
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Andreas Huyssen, en su libro sobre la modernidad, la cultura popular y 
la posmodernidad, nos da una idea de la realidad de la época: 


It is certainly no coincidence that the impact of anarchism on 
artists and writers reached its peak precisely when the historical 
avant-garde” was in a crucial stage of its formation. The 
attraction of artists and intellectuals to anarchism at that time can 
be attributed to two major factors: artists and anarchists alike 
rejected  bourgeois society and its stagnating cultural 
conservatism, and both anarchists and left-leaning Bohemians 
fought the economic and technological determinism and 
scientism of Second International Marxism, which they saw as 
the theoretical and practical mirror image of the bourgeois world. 
(Huyssen 5) 


Por consiguiente, tiene sentido que González Prada siga a Bakunin y 
Proudhon, no Marx, convirtiéndose en anarquista, no comunista. También 
es lógico que su modernismo (avant-garde) se tiñe de anarquismo, fueron 
dos movimientos coetáneos. 

Su ideología es superlativa. Siendo moderna, tenía que criticar el 
pasado y la tradición. Por ser moderna, tenía que orientarse hacia el 
futuro. El rechazo de la herencia española y la búsqueda de un futuro 
moderno para el Perú—en palabras de Antonio Cornejo Polar—”“tiene su 
mayor y más combativo representante en Manuel González Prada” (La 
formación 91). De esto no hay duda. En cuanto a su radicalismo 
antiburgués, antiespañol y antitradicional, su ideología se define por un 
anarquismo universal que reinterpreta las raíces protocristianas, creando 
una nueva cosmovisión, completamente radical en el significado más 
preciso de la palabra. 


Conceptos especiales 


Anarquía: Sistema filosófico basado en el protocristianismo que va 
más allá de la política al pregonar la completa igualdad, basada en la 
ausencia de toda represión, ora política, ora teológica. 

Cristianismo teocrático: El sistema ritual y práctico que desarrolló del 
protocristianismo original de Jesucristo. Se caracteriza por la jerarquía, los 
ritos, el dogma y el clero. 

Dualismo: En el pensamiento de Platón el ente humano es como los 
dos lados de una moneda: cuerpo-espíritu, terrenal-celestial. Este 
dualismo define el cristianismo donde también hay una serie de 
dualismos: mal-bien, Diablo-Dios, alma-cuerpo. 

Historia teológica: Es la tendencia que ocurre cuando se elabora hechos 
e ideas pretéritas que poco tienen que ver con la realidad sino con 
supersticiones apoyadas por la teología o con fines políticos. 

Historia científica: Es la corrección de la historia teológica, el resultado 
de suprimir todo concepto que va más allá de los hechos concretos de la 
historia, eliminando los prejuicios teológicos o políticos. 

Metafísica: Partiendo de Comte, esta idea se basa en un cierto modo 
de concebir la realidad, basándose en los hechos concretos aunque falten 
elementos claves. Entonces se presenta la necesidad de imaginar los 
segmentos ausentes, llegando así a la metafísica. 

- Monismo: Cuando se reduce una dualidad a unidad llegamos al 
monismo: Así, tanto Dios desciende del cielo como el Diablo asciende a 
la tierra. El espíritu se presenta como otro aspecto del cuerpo. O mejor 
dicho, el espíritu y el cuerpo son dos propiedades distintas de una sola 
sustancia. De allí sale la noción de un panteísmo que reduce Dios al 
mundo, o desde otra perspectiva, que valoriza el propio mundo a ser 
divino. Por esta línea de razonamiento logramos el inmanentismo. En 
muchos casos los conceptos panteístas e inmanentistas son sinónimos. En 
este libro el panteísmo hace equivalentes a Dios y el ser humano. El 
inmanentismo va más allá al ver la energía y la materia como dos 
componentes de una sola sustancia proponiendo así que la energía tiene 
una relación especial con la materia. El pensamiento, concebido de esta 
forma, es una propiedad especial de la materia cerebral: pero no son 
sustancias distintas. 
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Monoteísmo: Punto de vista que niega la pluralidad de dioses en favor 
de una unidad divina. Según Comte el politeísmo tiende a transformarse 
en el monoteísmo. A veces se combina el monoteísmo con el politeísmo. 
Por ejemplo, en la teología mexica, Tezcatlipoca se concibe como la unión 
de Tezcatlipoca Negro, Tezcatlipoca Azul, Tezcatlipoca Rojo y 
Quetzalcóatl. 

Politeísmo: En la cosmovisión de Comte el estado teológico se divide 
en mes etapas, el fetichista, el politeísta y el monoteísta. El politeísmo, el 
que viene segundo, admite una pluralidad de dioses. 

Política: Esta práctica o sistema de control es para el poder temporal 
lo que la jerarquía católica es para el poder espiritual. En muchos casos 
apoya y es patrocinada por, el poder religioso. Por la mayor parte, 
impide la evolución de la humanidad al legislar leyes que no tienen que 
ver con la naturaleza humana, sino con la preservación del poder. 

Positivismo: La filosofía de Auguste Comte que propone una 
comprensión de la realidad basada en la ciencia empírica que suprime 
todo pensamiento teológico y metafísico. Estos tres conceptos componen 
los tres estados de la humanidad en Comte, el teológico, el metafísico, el 
positivo. 

Protocristianismo: Se compone de las ideas básicas de Jesucristo 
especialmente su afán por el amor al prójimo y a la igualdad humana. Su 
contacto con ciertas mujeres como la Magdalena demuestra la 
importancia de las relaciones intersexuales basadas en la igualdad. En un 
plano más filosófico, la relación entre Jesucristo, “su Padre” y los seres 
humanos define el concepto panteísta de la inmanencia. Si es hijo de 
“Dios” participa en la “sustancia divina”. También si vivió en la tierra 
como hombre, es humano. Entonces, por medio de Jesucristo, los 
humanos participan en la “sustancia” divina. Este silogismo representa 
la negación de un Cosmos dualista del cristianismo institucional a la vez 
que aporta un plan inmanentista. 

Teología: Según Auguste Comte, este concepto expresa todo 
pensamiento que, por falta de conocimiento puro y empírico, imagina un 
sistema de mitos y leyendas para expresar una realidad. 


Notas 


"Para nuestro libro disponemos de las Obras de González Prada que 
Luis Alberto Sánchez, con la ayuda de Jesús Díaz, editó en Lima en los 
años ochenta. Aunque hay ciertos problemas con esta edición, como los 
que señala Kristal, y otros, como la paginación de las antiguas ediciones 
que son erróneas para ésta, pensamos que es la mejor edición que ha 
salido hasta hoy por reunir todas las obras no inéditas de González Prada 
en una sola edición. Para el lector que no tenga acceso a esta edición, se 
puede consultar nuestra bibliografía con el número de la página citada 
para determinar de qué ensayo o de qué libro de poesía vienen ciertas 
ideas o expresiones que utilizamos. | 


“Conviene decir que también hay ensayos de Pájinas libres que 
también son abiertamente sociales como “La instrucción católica”. Pero 


como la tesis principal de este ensayo es la subordinación de la mujer y 


por consiguiente la del hombre, hemos decidido postergar el estudio de 
este tema en González Prada para hacerlo en el porvenir, en un contexto 
comparativo (con Darío, Valle-Inclán). Por otra parte, esta primera 
colección de ensayos que publica González Prada en Pájinas libres se 
enfoca a menudo en la crítica literaria y en la relación literatura-sociedad. 
Así, porque no se relacionan directamente con el tema de inmanencia, se 
publicará aparte también un estudio de los temas literarios del primer 
González Prada. Finalmente pasamos por alto el tema racial expuesto en 
ensayos como “Nuestros indios” y “Nuestra aristocracia” de Horas de 
lucha, pensando estudiarlo mejor en relación con el concepto de sociología 
en González Prada. 


“Las innovaciones ortográficas que utilizó González Prada en la 
primera edición de Pájinas libres fueron corregidas por Blanco-Fombona 
cuando publicó la segunda edición en Madrid en 1915 (Chang-Rodríguez, 
“Páginas libres...” 571). El sistema ortográfico de González Prada revela 
su espíritu creativo y combatiente. Más tarde González Prada dejó de 
usar este sistema cuando comenzó a acercarse a la clase obrera, así, los 
escritos posteriores emplean la ortografía tradicional del Perú finisecular. 
Sin embargo, Chang-Rodríguez sostiene que el anarquista literario volvió 
a innovar la ortografía de la segunda edición (la de Blanco Fombona) que 
habrá de aparecer en la edición definitiva de 1946, versión que sirvió de 
base a las Obras (1985) [Chang-Rodríguez, Páginas libres...” 571] que 


usamos para nuestro texto. | 
Para facilitar la lectura de nuestro texto, hemos decidido cambiar la 
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ortografía innovada de las citas a un español corriente. De esta manera 
el lector no tendrá que saltar entre dos normas ortográficas muy 
diferentes al leer nuestro estudio. Para el interesado en estas 
Innovaciones, se podrá consultar la primera o la tercera edición de Pájinas 


libres donde uno se acostumbra fácilmente a la prosa experimental del 
autor modernista. 


| “Parece que todo esto es relativo porque Robert Scharff tiene otra 
opinión de Comte en relación con John Stuart Mill: “Whereas Comte still 
speaks of an uncompleted revolutionary process and fills two fat volumes 
of his Cours with an account of it, Mill assumes the revolution is largely 


over and uses his Logic to explain systematically what that implies.” 
(Scharff 255) ss y implies. 


“Luis Alberto Sánchez prueba que “Prada no nació el 6 de enero de 
1848 como siempre hemos creído: su natalicio ocurrió el 5 de enero de 
1844” (Sánchez, Mito y realidad 10). 


6 E . 
“Aunque Comte habla de la metafísica como una filosofía, no hemos 
podido ubicar en sus escritos la expresión “filosofía metafísica”. 


“Algunas ideas de estos dos capítulos sobre la inmanencia se 
presentaron en la cuarta reunión bienal de la región nordeste de la 
Asociación Norteamericana de Profesores de Español y Portugués 
(AATSP), el 21 de septiembre de 1990, Providence, Rhode Island, Estados 
Unidos. La ponencia se titulaba “Manuel González Prada: Paradigma del 
inmanentismo”. Una versión posterior de la charla se publicó: “Hacia el 
concepto de un dios científico en el pensamiento de Manuel González 
Prada,” INTI, Revista de Literatura Hispánica 39 (Primavera de 1994): 71-79, 


8 y 

En este momento el panteísmo se acerca al panenteísmo de los 
lid Precisamente se asemeja al concepto de que Dios está en todas 
as cosas y que todas las cosas están en Dios, creencia diferente del 
panteismo que apoya la idea de que Dios es Todo. 


“Por lo que se averigua del poema De rerum natura, Lucrecio tenía un 
concepto de energía vinculada a la materia. Tal postura se explica porque 
no hay sino “cuerpo” y “espacio” (Lucretius 1: 200-1). El viento (lo que 
es energía para nosotros) no es nada más que “cuerpos” invisibles de 
viento que pasan por el “espacio” (Lucretius I: 191-2). El concepto se 
llustra con el fuego que para Lucrecio se logra con los impactos, los 


movimientos, el orden, la posición y la forma de ciertos cuerpos [átomos] 
(Lucretius I: 210-11). 
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"Hay cuatro personas llamadas “Zósimo” en la historia que podemos 
encontrar. El primero era un Pontífice romano, aliado con San Agustín, 
que murió el 26 de diciembre de 418. Se caracteriza por la persecución de 
los “herejes”. Mandó prácticas formulistas como el uso de estolas de lino 
y del cirio pascual. En esto, no puede servir de modelo para González 
Prada cuando predica en contra de las fórmulas religiosas. El segundo era 
un historiador griego, autor que, entre los años 450-502 escribió una 
Historia nova. El tercero (570-660), obispo de Siracusa, vivió en un 
monasterio por más de 30 años antes de ser nombrado obispo en 647. El 
cuarto, Zósimo de Panópolis, es el primer alquimista de que conservamos 
escritos auténticos. Probablemente González Prada se refiere al cuarto de 
estos “Zósimos”. 


"En algunas ocasiones Sánchez, en sus estudios y en sus ediciones de 
González Prada escribe Renan con signo diacrítico para preservar la 
pronunciación francesa en el castellano. Debido a la frecuencia con que 
utilizamos el nombre del célebre filólogo, optamos por la ortografía 
francesa en este lugar y en otros. 


No hemos podido ubicar la fuente original de esta cita de Bakunin. 
Sin embargo el hecho que González Prada emplee la idea demuestra tanto 
su negación de los ritos formulistas como su deuda al anarquista ruso. 


“Según Raymond Carr, Balmes fue un apologista católico que 
elogiaba la conducta sencilla y la jerarquía (Carr 160). Consúltese Jaime 
Balmes, Filosofía fundamental (Barcelona, 1846) y El criterio (Barcelona, 
1845). La opinión que expresa González Prada aquí se hace más clara en 
otro poema de la misma colección de poemas de Grafitos: “Balmes dice 
gravemente/ Que, sabiendo el Catecismo, / Lo sabe todo la gente / Porque sabe 
el Cristianismo./ Pues admírese la Tierra:/ A varón de tal calaña,/ A 
quien tal criterio encierra,/ Llamó filósofo España” (VI: 22; cursiva suya). 
En otro poema de la misma colección poética entona: “Un Balmes pálido 
y huero/ Un nebuloso farol/ A quien toma por lucero/ El fanatismo 
español” (VI: 30-31). 


M“L a idea monoteísta no vino al judío por efecto de una inspiración 
divina como pretenden los católicos, ni brotó tampoco de una intuición 
como asegura Renan, queriendo hacer del Monoteísmo semítico algo 
parecido a lo que hizo Kant de la Geometría” (1: 308). 


SLa fe de erratas de la primera edición de Nuevas páginas libres 
(Santiago: Ediciones Ercilla, 1937) propone cambiar la “en” por “de”. 
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Belén. 


diversas teologías (Campbell 3: 240). 


18R 
enan, recordemos, habla d 
a el odio que los primero sti 
zP . ó 
tenían por los libros. > z E. 


E | 

O yd r e 

eli mentaremos más sobre Pío IX más adelante en nuestro apartado 
cristianismo teocrático”. 


0 e. e . . . 


dar un discurso sobre él 
en La Haya en el 1 ? 
(Elwes viii). y I centenario de su muerte 


21 ; 
ó Precisamente durante la vida de González Prada, tal vez a causa de 
OS Propios esfuerzos del maestro, el poder de la Iglesia comenzó a decaer 


en el p . o S Ñ . ; e 
Perú. Otra vez acudimos a Basadre: “En relación con los privilegios ' 


legales de la Iglesia, la evolució 

| la, ón del siglo XIX marca su lenta 

SiO E desaparición. El derecho de asilo, la autorización para deal 

0 entierros en los conventos y otros privilegios análogos de la Iglesia 
abían sido liquidados ya desde la época colonial” (Basadre 112-113). 


22 
La madre de González Prada, Josefa Alvarez de Ulloa era 


descendiente de Antoni . 
Aménio onio de Ulloa, el autor de las Noticias secretas de 


23 
> e dee Lernoux, Cry of the People (New York: Penguin Books, 1980): 
11. * ook behind a dictator; there stands a bishop. You can see th 
inevitable pair in colonial and nineteenth-century paintings, the bish : 
next to the commanding general. Or in the Modern art of Colombia 


Fernando Botero—V : : 
up bishops”. cenous ¿ooking generals staring at enormous, puffed 


“Hasta el presente, solo un ensayo de Horas de lucha, “Our Indians” 
a al inglés (Davis, Latin American Social Thought págs. 

ñ 8). Que sepamos no hay ninguna otra traducción de ningún otro 
escrito de González Prada al francés, al alemán, al italiano o a nglé 
salvo unos poemas en antologías. -: 3 


25 . . . 
E a interesante la diferencia que Chang-Rodríguez señala entre . 
nzález Prada y Mariátegui en cuanto a los efectos de sus respectivos 


Notas di 


viajes a Europa: “Es pertinente añadir, sin embargo, que si la experiencia 
europea (1891-1898) en González Prada le confirma en su credo 
anarquista, en su discípulo, en cambio, los tres años y medio en Europa 
(1919-1923) le conducen al marxismo, superando su juvenil simpatía del 
anarquismo” (Chang-Rodríguez, Poética e ideología 113). 


“Quizás sería un poco atrevido llamar a Unamuno anarquista. Sin 
embargo Lily Litvak, a través de sus investigaciones en las publicaciones 
anarquistas de España, documenta que Unamuno “escribió para Ciencia 
Social y La Revista Blanca”, las dos publicaciones anarquistas (Litvak 266). 


“González Prada se refiere a la poetisa Luisa Victoria Choquet, su 
Madame Ackermamn. 


“Leímos los segmentos principales de este capítulo como ponencia en 
el XXX Congreso del Instituto Internacional de Literatura 
Iberoamericana, Pittsburgh, 12-16 junio de 1994, 


“La Voluntad de poderío se redactó en forma de apuntes entre 1884 y 
1888. Se publicó en tres versiones sustancialmente diferentes. En 1901 se 
publicaron unos 400 aforismos. En 1904, su hermana incluyó 200 apuntes 
más en el último volumen de la biografía de su hermano. Finalmente en 
1906 se publicó una segunda edición de Voluntad que llevaba más de mil 


apuntes. 


“La moral era importante en los dos, González Prada y Comte. Es 
interesante que para Charlton, en el segundo, la búsqueda de la moral le 
apartó del método científico. Sin embargo la moral era tan importante a 
Comte que llegó a añadir una séptima ciencia, la moral, a su clasificación 
(Charlton 45): “Comte not only seeks to establish sociology as a science 
capable of predicting future social developments. He also makes a 
transition to social ethics by maintaining that certain of these 
developments are morally desirable—particularly the trends towards 
greater positivity and altruism that he foresees—and that we ought to 
assist and hasten them” (Charlton 44-45). 


3ILa metáfora clínica en González Prada se estudia detalladamente en 
Pita. 


“Ya hemos mencionado un paralelo entre el espiritualismo del 
krausismo y del de González Prada. Hay otro paralelo entre el krausismo 
y el pensador peruano—la anarquía. Hablando de la España 
contemporánea en la vida de nuestro autor, Américo Castro hace una 
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observación interesante: “Hacia la misma época en que comenzaron a 
conocerse y a ser difundidas las “buenas nuevas” del anarquismo en 
ciertos medios rurales, iniciaba don Julián Sanz del Río su enseñanza de 
la filosofía krausista en la Universidad de Madrid. No había coincidencia 
intencional entre uno y otro hecho, pero es evidente que sus motivaciones 
son inseparables de la situación 'interior” de los afanosos de encontrar 
una posible salida a las dificultades planteadas por el nuevo régimen' 
político y social” (Castro 314). 


“Para la relación entre Comte y González Prada véase nuestro 
Evolución de la idea de transformación social (capítulos 1-3), y nuestro 
“Manuel González Prada: Devoted Follower or Insubordinate Partisan of 
Auguste Comte”. 


“Claro en situaciones como el ex-URSS, el Estado hace el papel tanto 
del Estado como de la Iglesia (ateísmo oficial). 


35 - / 
Para el concepto de raza en González Prada, véase nuestro “La 
historia nacional como intertexto universal....” 


“Para Rodó, el krausismo y la belleza véase nuestro “El concepto 
krausista....” 


”Recuérdese que el término “avant-garde” en inglés se traduce mejor 
como “Modernismo” no vanguardia, término que en Latinoamérica se 
refiere a una tendencia que viene después del modernismo 
latinoamericano en figuras como Huidobro, Vallejo, y el primer Borges, 
por ejemplo. 
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